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ईसा पुरव छठी शती का समय केवल भारत में ही नहीं, प्राय: समस्त संसार में 
धामिक सुधार एवं सक्रियता का युग माना जा सकता है। आत्मा, परमात्मा, मोक्ष 
या निर्वाण, सुख-दुःख के कारण, जन्म-मरण के कप्ट आदि अनेक जटिल प्रश्नों की 
चर्चा चल रही थी और तरह-तरह के विचार प्रकट किये जा रहे थे । इस पुस्तक में 
थोड़े में इन्हीं का दिग्दशन कराते हुए उन परिस्थितियों और घटनाओं का विवेचन 
किया गया है जो बौद्ध धर्मे के जन्म की पृष्ठभूमि मानी जा सकती हूँ । इसमें बौद्ध धर्म 
के सिद्धान्तों, मान्यताओं, उपदेशों आदि के विशद वर्णन के साथ-साथ वैदिक तथा 
जैन धर्मो के सिद्धान्तों आदि की भी प्रसंगानुसार चर्चा की गयी है जिससे संसार के 
इस महान्‌ धर्म का स्वरूप तथा उसका विकास समझने में प्रचुर सहायता मिलती 
है। लेखक के गंभीर अध्ययन, मनन और पांडित्यपूर्ण गवेषण की छाप पुस्तक के 
एक सिरे से दूसरे सिरे तक बराबर देख पड़ती है। आशा है, बौद्ध धर्म का अध्ययन 
करनेवाले हिन्दी के पाठक इससे यथेप्ट मात्रा में छाभान्वित हुए विना न रहेंगे । 


ठाकुर प्रसाद सिंह 
सचिव, हिन्दी समिति 


विषय-सूची 


अध्याय १--बुद्ध और उनका युग हक १-५९ 
वेदिक पृष्ठभूमि--आर्येतरीय और आर्य धर्म--उपनिषदों का 
दाशंतिक चिन्ततर; छठी शताव्दी ई० पृ०--सामाजिक परिवर्तन--- 
परित्राजजकगण--विचारमन्थन; बुद्ध की जीवनी--आकर--प्रारम्भिक 
जीवन और साधना--सम्बोधि और धर्मप्रचार । 
अध्याय २--बौद्ध धर्म का प्रारस्भिक रूप और मूल तत्त्व *“* ६०-१३१ 
ऐतिहासिक दृष्टिकोण--मूछ देशना--आर्यसत्य;  प्रतीत्य- 
समृत्पाद--मूछ रूप और विकास--उत्तरकाडीन व्याख्याएँ; निर्वाण-- 
परमार्थ-सत्य--आत्मा और नेरात्मम--परवर्ती व्याख्याएँ; मार्ग-- 
पुरानी परम्परा--बोधिपाक्षिक धर्म--ध्यान--आशध्यात्मिक प्रगति । 
अध्याय ३--संघ का प्रारस्भिक रूप और विकास ४“ 2१३२-१९ 
आये संत, अक्लिप्ट' समाज--गणात्मक संघटव--भिक्षुओं के नियम-- 
प्रातिमोक्ष; प्रथम संगीति और धर्म-विनय का संग्रह ; विनय' का युग, 
दूसरी संगीति; निकाय-भेद--विभिन्न परम्पराएँ-- ( निकायों का विकास 
“प्रादेशिक भेद और विवादास्पद विपय। 
अध्याय ४--बौद्ध कला और धर्म का प्रचार **" १९२-२२५ 
बुद्ध से अशोक तक--अशोक और तृतीय संगीति--प्रसार--बौद्ध 
कला का विकास । 
अध्याय ५--हीनयान के सम्प्रदाय--स्थविरवाद ““" २२६-२६१ 
इतिहास और साहित्य--अभिधवर्म का उद्भव और विकास-- 
धम्मसंगणिः में चित्त--परटुणाव' और पच्चय--स्थविरवाद और अन्य 
निकाय---कथावत्थु--स्थविरवादी दर्शन । 


अध्याय ६--हीनयान के सम्प्रदाय *“ २६२-२८४ 
सर्वास्तिवादी--वसुबन्धु--सर्वास्तिवाद का विकास और आगम-- 
वैभाषिक अभिधर्म--वैभाषिक और सौत्रान्तिक मतवाद। 
अध्याय ७--हीनयान के सम्प्रदाय--महासांघिक और वात्सीपुत्रीय'** २८५-३०० 
महासांघिक और उनके प्रभेद--वात्सीपुत्रीय और उनके प्रभेद । 
अध्याय ८--महायान का उद्गम और साहित्य ** ३०१-३४० 
हीनतयान से सम्बन्ध, उदभव और विकास-क्रम--महायान-साहित्य 
पूर्व-झप--महायान-सूत्र । 
अध्याय ९--बुद्ध और बोधिसत्तव का रूपान्तर *“* ३४१--३६४ 
त्रिकायवाद का मूल--हीनयान में वृद्ध--महायान में--बोसबि- 
सत्व और उनकी चर्या--पारमिताएँ। 
अध्याय १०--महायान का दशंत--शुन्यवाद *“* ३६५-३९७ 
शत्यवाद का विकास--नागार्जुन--जीवनी, क्ृतियाँ और सिद्धान्त 
““आयदिव--स्वातन्त्रिक और प्रासंगिक शाखाएँ । 
अध्याय ११--महायान का दर्शन--पोगाचार, विज्ञानवाद '*' ३९८-४५२ 
मूल और प्रारम्भिक विकास--लंकावतार---मैत्रेयताथ---असंग--- 
वसुवन्धु--दिड्लाग--धर्मकी ति । 
अध्याय १२--बौद्ध धर्म को परिणति और ह्वास *“* ४०३-४९२ 
सद्धम॑ की परिणति-काल--बौद्ध तनन्‍्त्रों का विकास--दार्शनिक 
संघष--भारत में सद्ध्म का ह्ास । 


अथवें ० 

अनु ० 

अंगृत्तर (रो०) 
अट्ठसालिनी (ना०) 
अष्ट०, अष्टसाहसिका 
आयारग 


आपस्तम्य 


आइ० एच० क्यू ०<्रति(२ 
ट्रू० आर० ०72 


3 «पृऊ 
रऊ 


(7 
० प् कि 
उप०, उ० 


उत्तर० 


उदा० 

ञ् 0 सं० 

एस ० बी० ई० २-८५.) 9 
ए० एस० आई०-००57 


संकत विवरण 


“>>अथवंबेद संहिता 

“>अनुवादक 

वअंगुत्तरनिकाय, रोमन लिपि में सम्पादित 
(220 -॥ ८5४ 502८0) के द्वारा प्रकाशित । 

ञ>अट्ठसालिनी, नागरी लिपि में सम्पादित, 
वापट और वाडेकर के द्वारा, १९४२। 

_त्अप्टसाहसिरिका प्रज्ञापारमिता (सं० राजेन्द्र- 
लाल मित्र ) । 

न्आयारंगसुत्त (शीलांक की व्याख्या के साथ, 
कलकत्ता, १८७९) 

ञ"आपस्तम्व॒धर्मंसूत्र (सं० बूलर, द्वितीय 
संस्करण ) 

उ्प्रवीवत0 रीडए7076  (प्धापटााए 

न्ञयिठएट०छबटवीं3 . ण०एा रिवाशुका वबागव 
+0005 (सं० ]. 7995785. ) | 

न्‍्ःईसवी सत्‌ 

-+ईसापूर्व 

>उपनिपद्‌ 

>उत्तरज्ञयण (आगमोदय समिति के द्वारा 
प्रकाशित ) 

-->उदाहरणार्थ 

स्-ऋग्वेदसंहिता 

>-58272त 3007४ 07 ४7९ 748 

नत्रीय0व4300[08 टर्व 5प्राए०ए 0 पी 


एम० ए० एस० आइ० बल 57 


ऐ० 

एऐ ० जा० 

ऐ० ब्रा० 

आरजिन्स आव वृद्धिज्म 


कृठ ० 
कथा ० 
का० सं० 
कोश 


कोनाड 
काम्प्रिहेन्सिव हिस्टरी 


कौषीतकि ० 
केन 0 

खुटक (ना०) 
गौतम 

छा० 


जे० आर० ए० एस० रे 05 


जे० ए०७-] 
जें० एछ० एस ० बी०--])5$ 8 


हन्जन २ 0 ल्‍न्‍थ 


न धला0ी, एे धरीए 7टीवएए तिछएरप 
5प7ए2५० 07 008 

+॑+एतरेयोपनिपद्‌ 

न््तरेयारण्यक 

स्एतरेय ब्राह्मण 

#च्डा० गोविन्दचन्द्र पाण्डेय, ५एरताए७ ॥) ४० 
(>003 0 छपत0॥509) (५७४ 040, 
957 ) द 

जकेठोपनिपद्‌ 

“-कथावत्थ्‌ 

स-काठक संहिता (स्वाध्याय मंडल, ओऑध ) 

न 3 गितीतापा9059 त॑ए एफावार्तीए 
(6... ९६ था. फछ् 7... तल, शा 
720फ्5॥॥, 8, 7723-3] ) 

नतजिला एणा०एफ४ किवका0970 गाइटाफए0९, 

च्ी (7077 लीलाअंएट लनाइएएताए 6 पता: 
ए०. ॥ (86. 8. ]7. 500४) 

ननकोपीतकिब्राह्मणोपनिपद्‌ 

ञन्‍केनोपनियद्‌ 

ञखुटकनिकाय, नागरी छिपि में समभ्पादित 
(नालन्दा-देवनागरी-पालि-प्रन्थमाला ) 
गौतमधमंसूत्र (आनन्दाश्रम-संसकृत-ग्रन्थ-माला 
में प्रकाशित, १९१०) 

न>छान्दोग्योपनिपद्‌ 

ज-जिल्द 

न्जॉग्पयओ 0 76 रि6००च कडंगतएट $0व₹॑ं- 
लए 6 एव फिधपया। गए एऐथाते, 
न्ञुण्प्राए॥ सैजआ१ग00९ 

नजुण्पाय्ण 64 थीए शैजंगांट 5005५ ०६ 
5920 2»/, 


मम १ ५ मम 


जें०आर०ए०एस «बी ० नि 058--]0फ07१57 07॥2८ ०एथं 3590८ 35020०07५ 
0 ॥32729/. 
जें० बी० ओ० आर० एस ०८य्८ 
80775-- [0 पर) ४ 6 ४० गा: 07589 रि८- 
500८] 50टालए- 
जें० बी० बी० आर० ए० एस०-- 
॥5872805--]0ए0व 6 ४6 80779ए फिश्ञारी) 0 
00 ि०ज्व हैआंबतट 5026. 
जे० जी० आर० आइ०>-]0रोा >-]०ठफ्शाश ० चीलठ एशथ्ला 0970 2779 _स्‍4 
रिछटवाए। 700९ 
जेड० डी० एम० जी ०लच्टा206--2ल5कछटीआसरि तक त०्फडलीला )४०:४०१- 


]7 5८०७ (८४८५८) ४॥ 


जे० पी० टी० एस०्<]एा5. च्युठफाणं ्ी पल एगेी पर्चा $0लंटए: 

जें० डी० एल०--])7], स्ज्ण्पपायो छा धीठ गए7०थकाफाला। 67 
| 032 8/ 8. 

जातक (ना०) ञ"|जातकट्ठकथा, भाग १( काशी, १९५१) 

जातक ० नव टव70एश)आ)979 (लकन, १८७७-९७ ) 
(70 ॥9 75८ ) 

ते ० >-तैत्तिरीयोपनिपद्‌ 

तें० आ० सतैत्तिरीयारण्यक (आनन्दाश्रमीय संस्करण ) 

ते० बा० >्तैत्तिरीय ब्राह्मण 

ताणएड्य ० न्ताण्डयमहाब्राह्मण (चौखम्वा का संस्करण ) 

तारानाथ नर, 5वीएगिक ( अनु० ) शशा495 


(50552)९॥0८ ठठ6 छपतदीशं5ा व [96] 
(5६0 >टटाउ)टा2, 7867) 

तकाकुसु, इ-चिंग |. पाणि्पिषफ, 2 रि०्टठात॑ 6 ४१८ 
उिप्र्ततीाऊ रिलाएता 35 [2८75८ 7 
[2 १०० (॥० ०००३७ 27८2772९920 
99 -४४6 (0०6, 7896). 

तु०  -तुलनीय 


त्रिशिका 
दीघ (ना०) 


दीघ (रो०) 

दे० 

द्र् 

दिव्यावदान 

दत्त, महायान 

धम्मसंगणि 

नंजियो 

पी ० टी ० एस० 

पी० एच० ए० आइ० चहल] 
पी० आइ० एच० सी० ++?2[-7(: 
ग्रदन ० 

पूर्व ० 


वील, द्वाँच्वाँग 


बौधायन 
बुदोन 


तन १ २ 


स्नद्र० विशतिका 

न्‍दीघनिकाय, नागरी लिपिमें सम्पादित | नालन्दा- 
देवनागरी-पाछि-पग्रन्थमातय में प्रकाशित) 

>-दीवतिकाय, रोमन-लिति में सम्पादित 
(पी० टी० एस०» के द्वारा प्रकाशित | 

नज्देखिए 

पद्र्प्टव्य 

व्ूदिव्यावदान (पी० एल० वंय द्वारा साम्पादित ) 

ननलिनाक्ष दत्त, 0590०७ ता शिणीयग9 
[8 रिटवगणा ६0 हाफ दा8- 

न्‍्थेम्मसंगणि, नागरी लिपि में सम्पादित, बापट 
और बाडेकर के द्वारा, पूना, १९४० 

सा जिपा जा) पिशा]0, (प्रकतएुएए ता ॥॥० 
(00 फाभाईणाीता ता पीए डिफ्त- 
ता पाप ( (0४कणिए, 4083 ). 

न्ग्वी पल्या 50207 

सन, (... रिएलीबपतीफाा,... ?ततधाट्या 
नाक्रताए ता श्रातताए ॥0. 

न्ल्ग0वटट्वाएुड 64 पीए शापीया प$- 
07५ (णा श05$. 

स्त्प्रदनोपनिपद्‌ 

>“पूर्वोल्लिखित ग्रन्थ 

स्स्पुष्ठ 

स्ञ्प्रभति ० 

प्न5, उ०व, [0.) 9-४ प्ए 0 3पर्तर्तत5६ 
[२८८०ाते$ 6 76 ए हालत रात 
(कलकत्ता, १९५७) 

न्‍्वोधायनपर्मसूत्र (मैसूर, १९०७) 

जन, (09 (7), 0प-5007-परी५६07ए 
० 30व0त)|।7757१. 

२जि० (१९३१-३२) 


बारों 


बोधिचर्या ० 


विब्र० इण्ड० 
व्र्0 को | 

तर ० 
मललसेकर 


मिलिन्द 


मसध्यमक ० 


मज्िम (ना०) 
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ललित 
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नतरी.. उद्पाटगा, 05 50८25 36प्र्ततीतुपट5 

6प ?८०४ एकांटर्पा० 
(सेगोन, १९५५) 

न्‍्बोधिचयवितार (बिव्लियोथेका इण्डिका में 
प्रकाशित ) 

न्‍+विब्लियोथेका इण्डिका 

न्त्जह्मसूत्र 

ननबृहृदारण्यकोपनिपद्‌ 

प्/वव0 टच, शजिटागाबप 6 एबी, 
270०7 ४७॥725. 

२ जिल्‍्द 

स्य ४०5परत्त9, शह्ाफ बाते ॥20दंगा08 
० ऊकाए किवीशा ऊिपपर्तत१॥50 50005 
(0.59 +५(०]०४ 7, 7925) 

>-मिलिन्दपञ्हों (आर० डी० वाडेकर द्वारा 

नागरी में सम्पादित ) 

न पि77977 एव7704%६०7/795 ते& पवन 2व- 
पा 3ए८ट 6 ?95थाए7474ववे. (सं० 
[.3 ४०८९८ ?०परषञआ! ) 

स॑मज्ञिमनिकाय. (नारुन्दा-देवनागरी-पालि- 

ग्रन्थमाला में प्रकाशित ) 

>-मज्झिमनिकाय (पी०टी ०एस० के द्वारा प्रकाशित ) 

ज-मुण्डकोपनिषद्‌ 

>-ललितविस्तर (पी० एल० वेद्य द्वारा सम्पादित ) 

प्स्नयि, 4 37700708, 7,6 ।फ्ञ्ँ त०१.७ (79706 
'एलास्‍पड तवे८ 548०55० ते 'घ५0द/77प704. 
२ जि० 

न-लंकावतार (कियोटो, १९२३) 

च्ञ्, पव605, औ 7750 07 27977 [50- 
77797075 (77982/20779 ॥7409,. ) 


वसिप्ठ 
वाट्स 


वालेज़ेर 
विनय (ना०) 
विन्टरनित्स 


विसुद्धिमग्गों 


विशतिका ! 


वेदिक इन्डक्‍्स 
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सी० आइ० जाइ० 
सी० एच० आइ० 
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तीज, [लत 0०, 027) 
ख्विनयपिटक, (साहदा-देववागरी-पालि-प्रस्थ- 
माला में प्रकाशित ) 
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च्नत।एशावओआए, वीडए07५ ता 00) 4ए- 
7४पा०, जि० २ (बालकता, १०६८) 


ख्विसद्धिमस्गी (सर्मानस्द कासम्बि द्वारा सागरी 
में सम्पादित ) 

थ णापकयातवााता वध (| ध४ (५0॥॥0 
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 ““शतसाहस्रिका प्रज्ञापारमिता (सं० प्रतापबच्द्रघाष) 

प्यशतपथब्राह्मण (अच्युत ग्रस्थमाला का गंस्करण) 
गउ( ०0795. 5टाप[॥ 0 पा) 
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गंयतस (रो०) 
०६९ 


वित्ता 


;् श प्‌ ल्< 


-महायानसूत्रालंकार ( सिल्वें छेवि द्वारा सम्पादित ) 

:-स्फुटार्था, अभिधर्मकोशव्याख्या, बोगिहारा के 
ढ्वारा रोमन में सम्पादित । 

“न इलछोक क्‍ 

का -सुयगडंग ( स्मसूत्रकृतांग, पी० एल० वेद्य 
द्वारा सम्पादित) 

' शवताश्वतरोपनिपद्‌ 

“संयुत्तनिकाय. (नालन्दा-देवनागरी-पालि- 
ग्रन्थमाला में प्रकाशित ) 

“संयुत्त निकाय (पी०टी०एस० के द्वारा प्रकाशित ) 

नसम्पादक 

स्शिक्षासमुच्चय (सं०(. 30०76) 


| 


बुद्ध और उनका युग 


वेदिक पृष्ठभूमि 


आपपेतरीय और आयंधर्म--प्रागेतिह्ा सिक काछ से भारत नाना जातियों और 
संस्कूतियों का आश्रय रहा है और उनकी विभिन्न प्रवत्तियों तथा जीवन-विधाओं के 
संघर्ध और समन्वय के द्वारा भारतीय इतिहास की प्रगति और संस्कृति का विकास 
हुआ हे । उस विकास में आर्येतर जातियों का उतना ही महत्त्वपूर्ण हाथ' रहा है जितना 
आर्य जाति का। पिछले इतिहासकार भारत की आयेतर जातियों को प्रायः वर्बेर 
जथवबा असभ्य मानते थे, अतागगब यह कल्पना करते थे कि वैदिक तथा परवर्ती 
भारतीय सभ्यता के अभ्युन्नत तत्त्व मूलतः आर्यों की देन होंगे । परन्तु अब हरप्पा- 
संस्कृति के पता छूगने पर न केवल यह दृष्टि भ्रान्त ठहरती है, प्रत्युत्‌ यह प्रतीत होता 
है का भारत में आरयो के आक्रमण को एक सभ्य प्रदेश में वर्वर जाति का प्रवेश समझना 
चाहिए । यद्यपि आरयों ने अपनी पूववरतिनी आरयेतर सभ्यता को ध्वस्त कर अपनी 
विशप्ट भाषा, धर्म और समाज को भारत में प्रतिप्टित किया तथापि यह निरविवाद 
हे कि यह सांस्कृतिक विध्यंस निरस्वय विनाश नहीं था और सिन्धु-संस्कृति के अनेक 
तत्य परवर्ती आर्य-सभ्यता में अंगीकृत हुए । आय तथा आर्येतर सांस्कृतिक परम्पराओं 
का यह समन्वय मारतीय सभ्यता के निर्माण की आधार-शिला सिद्ध हुईें। इसका 
प्रभाव एक ओर उत्तर वैदिक-कालीन समाज-रचना में स्पप्ट देखा जा सकता है, दूसरी 
ओर उस वौड्धिक और आध्यात्मिक आन्दोलन में जिसका चरम परिणाम बौद्ध धर्म 
करा अभ्युदय था। 


१-तु ०--पिगट, प्रिहिस्टरिक इण्डिया, पृ० २५७-५८ । 
२-द०--लेखक की स्टडीज़ इन दि ओरिजिन्स आव बुद्धिउम, अध्याय ८ १ 


२ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


सेन्धव-संस्कृति--आर्यों का भारत में आयमन और वेदिक सम्यता का प्रारम्भ 
ई० पृ० द्वितीय सहस्राव्दी के मध्य में निर्धारित किया गया हे । पर यह धारणा अयक्त 
प्रतीत होती है। वोगज़कोई के अभिलेखों में उल्लिखित देवताओं को बेदिक देवता 
स्वीकार करने पर आर्यो का भारत-प्रवेश १४०० ई० पु० से पर्याप्त पहले होगा । 
वैदिक भाषा और संस्क्रति का सुदीर्घ विकास तथा पश्चिमी एशिया का इ।तहास देखते 
, हुए आरयों का भारत में पदार्पण १८०० ई० पू० के लगभग मानना युक्ति-संगत होगा । 
उस समय ताम्र-प्रस्तर-युगीन, साक्षर और नागरिक सैन्बव सभ्यता शिमछा की पहा- 
डियों की तलहटी से लेकर कराची से ३०० मील पश्चिम अरब सागर के तट तक फैली 
हुई थी। पूर्व की ओर इसका प्रभाव काठियावाड़, वीकानेर और कदाचित्‌ उत्तर- 
कालीन हस्तिनापुर तक विस्तृत था। इस संस्कृति के निर्माता अनेक जातियों के थे-- 
मूल-आस्ट्रेलिद (निषाद ), भूमध्यसागरीय (द्रविड़ / ), तथा मंगोलिद (किराव') । 
नगरमापन, मूर्तिकला और व्यापार में समुन्नत होते हुए भी यह सम्यता झस्त्रास्त्र के 
विज्ञान में दुर्बल थी और अश्वारोहण से प्रायः अपरिचित । इसके आध्यात्मिक कू तिल्‍्च 
के विषय में निविवाद रूप से कुछ कहना कठिन है क्योंकि तत्कालीन लिखित सामग्री 
जितनी अल्प है उतनी ही दुर्बोध । इस विरोधाभास पर विस्मय प्रकट किया गया हे 
कि सेन्धव सभ्यता अपने उत्तराधिकारियों को अध्यात्म-विद्या की अक्षय थाती सोंप 
सकी जबकि उसका वह भौतिक कलेवर, जिसके अवशेपों में वह इस समय विद्यमान 
है, आरयों के आक्रमण को बिलकुल न सह सका '। इसका प्रत्याख्यान नहीं किया जा 
सकता कि परवर्ती भारतीय धारमिक जीवन के अनेक महत्त्वपूर्ण तत्व सिन्चु-सम्यता से 
लिये गये, जिनमें विशेष रूप से उल्लेखनीय हँ--पशुपति, योगीश्वर तथा कदाचित्‌ 
नटराज के रूपों में शिव की पूजा, मातृ-शक्ति की पूजा, अह्वत्थ-पूजा, वृषभादि अनेक 


३-द्वीलर, इण्डस सिविलिजेशन, पृ० ४, ८४-९२; केस्ब्रिज हिस्टरी आज 
इण्डिया, जि० १, पृ० ७६। 

४-तु ०--दि बेदिक एज (भारतीय विद्या भवन) पु० २०४। 

५-यह स्मरणीय हे कि हड़प्पा (आर ३७ तथा एरिया जी) से उपलब्ध 
प्रचुरतर सामग्री का नृतत््वीय विश्लेषण अभी कतंव्य है, द०--ह्लीलर, 
इन्डस सिविलिजेशन, पु० ५१-५२। 


इ-वही, पृ० ९५। 


बुद्ध और उनका युग हे 


पशुओं का देव-संवन्ध, लिग-पूजा, जरू की पवित्रता, मृति-पूजा और योगाभ्यास जो 
कि आसन और मुद्रा के अंकन से संकेतित होता है” । योग-विद्या की प्राचीनता का यह 
संकेत वोद्ध-धर्म के अभ्युदय की दृष्टि से अत्यन्त महत्त्वपूर्ण है। पर यह कहना कि 
केवल आध्यात्मिक तत्त्व ही सिन्धु सभ्यता से उत्तरकालीन सभ्यता में अंगीकृत हुए, 
अत्युक्ति होगी। मौतिक सभ्यता के भी अनेक तत्त्व परवर्ती काल में स्पप्टतः अनुसन्तत 
देखे जा सकते हैँ, यथा गेहूँ , जौ, और कपास की खेती, गृह-विन्यास एवं दुर्ग-विन्यास, 
नाप-तौल की प्रणाली, लिपि-विद्या आदि । कितने उत्तरकालीन शिल्प प्राचीन आर्येतर 
जातियों की देन हैं, यह कह सकना कठिन है, पर अधिकांश शिल्पियों की उत्तरकाल में 
टीन सामाजिक दशा विजेता आर्यों की अपेक्षा विजित आर्येतरों से उनका अधिक सम्बन्ध 
द्योतित करती है। 

यह उल्लेखनीय है कि सिन्धु-संस्क्रृति का यह विविध प्रभाव आयंसभ्यता के प्रथम 
आविर्भाव के समय कम था और पीछे क्रमशः अधिक। प्रारम्भ में विजेता आये 
और विजित, पलायमान अथवा दासक्वत आर्येतर जातियाँ परस्पर संघर्प में निरत थीं 
और यह कहना आवश्यक है कि युद्धजन्य सम्पक सांस्कृतिक आदान-प्रदान अथवा 
समन्वय के छिए अधिक उपयोगी नहीं होता। आर्ये-समाज का प्रारम्भिक रूप भी 
एक विजयी समाज का था जिसमें शक्ति और प्रतिष्ठा क्षत्रियों तथा ब्राह्मणों के हाथ 
में थी। क्षत्रिय अथवा राजन्य शासक थे और ब्राह्मण उनके पुरोहित । शेष जनता 
“विश: पद से सम्बोधित होती थी और कृषि तथा पशुपालन के द्वारा आथिक जीवन 
उन पर आधा रित था। यद्यपि ऋक्संहिता के दास' तथा दस्यु' शब्दों की अनार्यपरक 
व्याख्या समीचीन नहीं प्रतीत होती तथापि भृत्यार्थक एक दूसरा दास' शब्द भी वहाँ 


७-सेन्धव धर्म पर द०--सार्शल, मसोहेन्जोदड़ो एन्ड दि इन्डस सिविलिजेशन, 
जि० १, पु० ७७-७८; ह्लीलर, इन्डस सिविलिज्ञेशन, पृ० ८२-८४; 
पिगठ, प्रिहिस्टरिक इण्डिया पृ० .२०१-३; मेके, दि इन्डस सिविलिजेशन, 
पृ० ६४-९९; ऑरिजिन्स आँव बुद्धिज्म, पृु० २५२-५६। 

८-द्घ०--छ्वीलर, पू्वे०, पृू० ६९-६३; पिगरट, पुवे, पृ० १५३ प्र०; सेन्धव लिपि 
का ब्राह्मी से सम्बन्ध अनायास कल्पनीय, किन्तु विवादग्रस्त है। सेन्‍्धव 
दुर्गविन्यास की परम्परा पर द्र०--जी० आर० शर्मा, एक्सकवेशन्स एट 
कौशाम्बी, पृ० ६; तु०--ह्वीलर, अरलो इण्डिया एन्ड पाकिस्तान, पृ० १२९॥ 
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पाया जाता है । और यह मानना युक्तिसंगत प्रतीव होता है कि आर्य-ग्रामों और आर्स- 
कुटम्बों में आर्येतर दास-दासियों का अभाव नहीं था। आर्यजनों के पर्यन्त में स्थित 
ग्रामों तथा अरण्यों में निषाद, किरात आदि अनेक आर्थेतर जनों का तिबास था । 
सम्भव है कि दास-वर्ग में सिन्धु-संस्कृति के अनेक उन्मूछित किसान और कारीगर थे 
जिन्होंने कालान्तर में आर्य-कृषि और शिल्प के विकास में योग दिया | वैदिक ब्राह्मण 
समाज की सांस्कृतिक पर्यन्त भूमि में मुनियों और श्रमणों' का एक निराला वर्ग था 
जिसका योगविद्या से परिचय होने के कारण कदाचित्‌ पिछली सिन्धरु संस्कृति से अस्दय 
स्थापित किया जाना चाहिए। ये मुनि और श्रमण ब्राह्मणेतर, तथा वैदिक संस्कृति 
के अनभ्यन्तर, प्रतीत होते हैं। 

मुनि-भम्ण--ऋकसंहिता के केशि-सूक्‍त में केशधारी, मेले गेराए कपड़े पहने 
हवा में उड़ते , जहर पीते, मौनेय' से उनन्‍्मदित' और दिवेषित' मुनियों का विछक्षण 
चित्र अलिखित है। मुनियों का उल्लेख ऋकसंहिता में अन्यत्र भी है, पर विरण है 
और ऐसा रूगता है कि चमत्कार दिखलाते हुए मुनियों के दर्शन ने सूकतकार को बिस्मय 
में और इस अआन्ति में डाल दिया था कि वे उन्‍्माद अथवा आवेश में हैं। यहां पर यह भी 
स्मरणीय है कि निवृत्तिपरक अथवा क्लेश-लक्षण तप ऋकसंहिता के सुविदित जीवन- 
दर्शन के विरुद्ध था तथा योगजन्य सिद्धियाँ उनकी अपरिचित थीं अतएव यह 
स्वाभाविक है कि मुनियों का आचरण वैदिक ऋषियों को विचित्र प्रतीत हो। कात्या- 
यन की सर्वानुक्रमणी के अनुसार इस सूक्‍त में वातरशन' मुनियों के नाम इस प्रकार 
थे--जूति, वातजूति, विप्रजूति, वृषाणक, करिक्रत, एतश और ऋष्यश्रंग। ऐतरेस 
ब्राह्मण में एक ऐतश का उन्मत्त' मुनि के रूप में उल्लेख आता है” । ऋष्यशोंग 
की कथा परवर्ती साहित्य में अनेकत्र और अनेक रूपों में पायी जाती है, पर यह स्पष्ट 
है कि ऋष्यश्ंग एक ब्रह्मगारी और आरण्यक तपस्वी थे। तैत्तिरीय आरप्पक में 
श्रमणों को वातरशना: कहा गया है*। ताण्डय० में तुरो देवमुनि:' का उल्लेख है! । 


९-६ ०--पं० क्षेत्रेशचन्द्र चट्टोपाध्याय, दास एन्‍्ड दस्यु इन दि ऋग्वेद (रोम में 
संयोजित प्राच्य तत्त्वविदों के १९वें अच्तर्राष्ट्रीय सम्मेलन की विवरण, 
पत्रिका ) । 

१०-वदिक इन्डेक्स, जि० २, पृ० १६७। 

११-त० आ०, जि० १, पू० ८७, १३७-३८। 

१२-ताण्ड्य० जि० २, पु० ६०१। 
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ऋकसंहिता के अरण्यानी सकक्‍त के द्रष्टा ऐरम्मद देवमुनि थे, जिससे अथर्व० में पठित' 
हे मुनेर्देवस्य मूलेन' इत्यादि तुलनीय है। ताण्ड्य० में मूनिमरण' नामक स्थान का 
उल्लेख है और यतियों' को इन्द्र का शत्रु कहा गया है? । उत्तरकाल में यति का अर्थ 
तापस था, यथा मुण्ड० २. ३. ६। शतपथ में तुर कावपेय को मुनि कहा गया है। 
शंकराचार्य शारीरकभाष्य (ब्र० सू० ३, ४, ९) में एक श्रूति का उद्धरण देते हैं जिसके 
अनुसार कावपेय ऋषि वेदाध्ययत और यज्ञ के समर्थक नहीं थे। यह स्मरणीय है कि 
कवष ऐलड्घ सरस्वती तट के बेदिक यज्ञ से साक्रोश अब्राह्मण कहकर निकाल दिये गये 
थे'। तैत्तिरीय आरण्यक में गंगा-यमुना के मुतियों को नमस्कार किया गया है] 
आएंण केतुक चयन के विधान में भिक्षा आवश्यक है। एक भिक्षु आंगिरस ऋषकसंहिता 
के दान की महिमा ख्यापित करनेवाले दशम मण्डल के ११७ वें सूक्‍त के ऋषि कहे 
गये हूँ। उपनिषदों में श्रमण शब्द का सक्ृत्‌ प्रयोग है, यद्यपि मुण्डकोपनिषद्‌ स्पष्ट 
ही यज्ञ-विधि के निन्‍दक मुण्डित-शिर भिक्षुओं की कृति प्रतीत होती है। इस प्रसंग में 
वहुचर्चित ब्रात्य भी उल्लेख्य है । इन उल्लेखों से स्पप्ट है कि वैदिक काल में मुनि- 
श्रमण ब्राह्मण-प्रधान वैदिक समाज के बहिभूत होते हुए भी एक प्राचीन और उदात्त 
आध्यात्मिक परम्परा के उन्मूलित अवशेष थे। जैन और वौद्ध साहित्य में श्रमणों के 
विषय में अधिक सामग्री प्राप्त होती है और इसमें सन्देह नहीं रहता कि ब्राह्मण और 
श्रमण परस्पर विविक्त और विरोधी थे। ई० पु० चतुर्थ शताब्दी में यूनानियों ने उनके 
विभेद का उल्लेख किया है और महाभाष्यकार पतञ्जलि ने उनका शाध्वत विरोध 
बताया है /। बुद्धकालीन श्रमण समुदायों का विवरण आगे प्रस्तुत किया गया है 
पर इतना स्पप्ट है कि वे प्राय: दृःखवादी, निवत्तिवादी, निरीश्वरवादी, जीववादी और 


२१२-ताण्डय ०, ज़ि० १, पृ० २०८ ॥ 

१४-शतपथ, जि० २, पृ० १०४१। 

१८-ऐ० ज्रा० ८, १। 

१६-त० आ० जि० १, पु० १६६। 

२१७-बु० उप० ४, ३२, २२॥ 

१८-न्रात्यों पर द्र०--अथवबें० काण्ड १५॥ 

१९-मेककिन्डल, एन्शेन्ट इण्डिया ऐज डिस्क्राइब्ड बाइ मेगास्थेतीज्ञ एण्ड एरियन, 
पृ० ९७-१०५। 

२०-अष्टाध्यायी २, ४, ९ पर महाभाष्य । 
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क्रियावादी थे। उनकी दाश निक निप्ठा का मूछ आवार संसारवाद अथवा कर्म और 
पुनर्जन्म के सिद्धान्त थे । 

इस मुनि-श्रमण दृष्टि के प्रतिकूल थी पूर्ववदिक कालीन ब्राद्मण-धर्म की प्रव॒क्ति- 
 वादी और दववादी दृष्टि। जहाँ मुनियों के लिए प्रवृत्तिमूलक कर्म वन्चनात्मक तथा 
हेय था और ब्रह्मचर्य, तपस्या, योग आदि निवृत्तिपरक क्रियाएँ ही उपादेय थीं, ब्राह्मण- 
धर्म में ऐ हिक और आमुष्मिक सुख मुख्य पुरुषार्थ था और यज्ञात्मक कम प्रधान साधन । 
दंंकराचार्य ने कहा है कि बेदिक धर्म द्विविथ है, प्रवृत्तिकक्षण और निवृत्तिलछक्षण | 
पर यह स्मरणीय है कि पूर्व-वेदिक-कालीन ब्राह्मण-बर्म केवल प्रवृत्तिलक्षण था। 
निवृत्तिलक्षण धर्म के अनुयायी इस समय केवल मुनि-श्रमण थे । 


बेदिक आयेधर्म--देवता 


पूर्व वैदिक धर्म की निप्ठा को गीता के इन शब्दों में संगृहीत किया जा सकता है--- 
“सहयज्ञाः प्रजा: सुष्ट्वा पुरोवाच प्रजापति:। अनेन प्रसविष्यध्वमेप वो5स्त्विप्टकामबक्‌। 
देवान्भावयतानेन ते देवा भावयन्तु व:। परस्पर भावयन्तः श्रेय: परमवाप्स्यथ ॥ 
भौतिक प्रकृति और मानव-जीवन के विविध व्यापारों के पीछे बहुविध शक्तियाँ अधि- 
प्ठातृरूप से विद्यमान हैं। इन शक्तियों का ही देवता शब्द से अभिधान होता है । 
देवताओं की सत्ता ज्योतिर्मय, शुभ और अमर है। उनकी अभिव्यक्ति सर्वत्र पुरुपविश्र 
नहीं होती, पर समीचीन यजन का उचित फल प्रदान करने में वे चेतनवत्‌ सामर्थ्य 
रखते हैं । यज्ञ और उसके फल का सम्बन्ध देव-शक्ति के द्वारा ही सम्पन्न होता है 


२१-गीताभाष्य का उपोद्ात । 
२२-गीता, ३, १०-११॥ 
२३-तु ०-- ज्योतिरादेस्तु भूतधातोरादित्यादिष्वचेतनत्वमभ्युपगम्यते । 


(ब्रह्मसूत्र, १, ३, ३३ पर शांकरभाष्य) 


२४-द्र ०--निरुक्‍्त, देवतकाण्ड; ब्रह्मसुत्र, १.३. २६-३३ तथा उन पर शांकरभाष्य; 
गीता, ७.२०-२३, तु ०--योगसुत्र, २.४४--- स्वाध्यायादिष्टदेवतासम्प्रयोग:” 
जहां देवताविषयक तान्त्रिक सिद्धान्त अन्तनिहित है। 
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और इस प्रकार का फलप्रदत्व ही देवसत्ता का वास्तविक अर्थक्रियाकारित्व है। 
यज्ञ के द्वारा मनुष्य देवताओं को प्रसन्न और उनके प्रसाद से अपना कल्याण कर सकते 
है । देवता के लिए मन्त्रपुर्वक द्रव्यत्याग को यज्ञ कहते हैं। ईरान में एक समय प्राचीन 
आय॑ लोग हवि को अग्नि में नहीं डालते थे *। भारतीय आयों में वहुत पहले ही वैदिक 
काल में अग्नि ह॒व्यवाह के रूप में प्रकट होते हैं, यद्यपि यह स्मरणीय है कि यहाँ भी 
उत्तरकालीन सिद्धान्त के अनुसार हवि का अग्नि में प्रक्षेप प्रतिपत्ति कर्म' ही समझा 
जाता था। 

वेद के अनेक देवताओं में इन्द्र का प्राधान्य था”। इन्द्र बल के देवता थे और 
आय॑-प्रसार के यूग में संग्रामों का वाहुल्य उनकी छोक-प्रियता का कारण था। उत्तर- 
काल में इन्द्र वर्षा के देवता के रूप में अचित हुए और इस प्रकार लोक-प्रिय बने रहे । 
अग्नि, बृहस्पति और सोम विद्येप रूप से ब्राह्मणों के देवता थे। वरुण, सत्य और ऋत 
के पालक के रूप में माने जाते थे। उनके सूक्‍तों में ऋक-संहिता के नैतिक आदर 
प्रकाश पाते हैं । औध्वंदेहिक जीवन के विषय में भी पूर्व वैदिक कालीन घारणाएँ अस्पप्ट 
थीं। यह माना जाता था कि देवताओं का यजन करने वाले सत्पुरुष मृत्यु के पश्चात्‌ 
पितृलोक में निवास करते हैँ । अनृत-परायण व्यक्तियों की औध्वंदेहिक अवस्था के 
विपय में कुछ स्पप्ट नहीं कहा गया है । देवताओं का उस समय मुख्यतया ऐहिक प्रसाद 


२५-तु ०--महिस्नस्तोत्र, इलो० २०, “ऋतोौ सुप्ते जाग्रत्वमसि फलयोगे ऋतुमताम” 
इत्यादि तथा उस पर सधुसूदनी व्याख्या । 

२६-६०--हेरीडोटस, हिस्टरीज़, (पेंग्विन प्लासिक्स में अनुवाद ), पृ० ६८-६९ । 

२७-वबेदिक देवताओं एवं देववाद पर सामान्यतः द्र ०--सैकडॉनल, वेदिक माहथा- 
लॉजी; कीथ--रिलिजन एण्ड फिल्मेंसफ्री ऑँबव दि बेद एण्ड दि उपनिषद्स 
जि० १; वेदिक छऐकेश्वरवाद' पर द्र०--श्मित्‌, ऑरिजिन एण्ड ग्रोथ ऑँव 
रिलिजन, पृ० १७२-८७; मेक्समूलर के 'पर्यायेश्वरवाद (हेनोथीइज्म ) 
पर मेकडॉनल, पूर्व० पृ० १० प्र०, कीथ, पूर्व०, जि० १, पृ० ८८-८९; 
“विभागीय देवताओं” (ज़्ान्देरगातर') पर, ओल्देनबर्ग, दी रेलिगियोन देस 
बेद, पु० ६०-७३, इन्द्र आदि देवताओं पर, ऑरिजिन्स आँव बढ्धिज्म, पृ० 
२६८६-७० ॥ हु न्‍ 

२८-ऋ० सं० १०.१४-१८; ९.११३; १.१५४। 


८ बोद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


ग्राथित था। यह भी उल्लेख्य ठ कि वे दिक्‌ देवताओं को आयेतर प्रभाव रे समता मृक्त 
नहीं माना जा सकता । 


सामाजिक परिवर्तन 

मध्य और उत्तर वैदिक काल में दूर तक प्रभाव डालने वाले सामाजिक और धामिक 
परिवतंन हुए। वैदिक आर्य सभ्यता का उत्तर-भा रत में क्रमश: पूर्वा भिमुख प्रसार होता 
गया । शतपथ से विदित होता है कि अरण्यानी का साम्राज्य दग्ब करते हुए अग्नि 
वैश्वानर ने प्रसार का पथ प्रदर्शित किया और आर्य-ग्राम सदानीरा के पार विदेह तक 
जा पहुँचे” | भाषा का परिवर्तत और चातुर्व्ण का विकास आर्य! तथा आर्येतर' 
जनता के पर्याप्त संमिश्रण की ओर संकेत करता है । स्वयं वेद का संकछन और विभा- 
जन मह्॒पि व्यास का कार्य बताया गया है, जिनमें अनार्य रक्‍त प्रचुर मात्रा में विद्यमान 
था। वृहदारण्यक उपनियद्‌ में व्यामवर्ण, छोहिताक्ष और वेदवित्‌ पृत्र की प्राप्लि के 
लिए विधि का निर्देश किया गया है। ये लक्षण निश्चय ही आर्यों के प्रथित गौरवर्ग 
और पिंगलकेशों से बहुत दूर हैं । पूर्ववेंदिक काल की जनता-विशः:-अब बैश्यों और 
शूद्रों में विभक्त हो गयी। शूद्र-वर्ण में आर्येतर जाति की प्रधानता निविवाद है, पर 
केवल आयेतर ही शूद्र नहीं थे और जैसा कि ऊपर देखा गया है, न अन्य वर्णों में आर्यतर 
रक्‍त का अभाव था । 


२९-उदाह्रणार्थ, वेदिक रुद्र का सम्बन्ध सिन्धु संस्कृति से अनायास प्रतिपाद्य है-- 
तु०--दि बेदिक एज, पृ० २०३। वेदिक उषा और उर्वज्षी का सिन्धु-संस्क्ृति 
से सम्बन्ध स्थापित किया गया है। द्र०--इण्डिया पास्ट एण्ड प्रेज्ञेन्ट, १.२ 
पूृ० १६३ प्र०। 

२३०-खाण्डवदहन की कथा इस प्रसंग में स्मरणोय है। 

३१-बु० उप० ६.४.१६। 

र२२-तु०--महाभाष्य, अष्टाध्यायी २.२.६ पर, “कपिल:पिगलकेश हत्येनानप्पम्प- 
न्तरान्‌ ब्राह्मण्ये गुणान कुर्वन्ति” । 

२३३-शूद्दों की उत्पत्ति पर तु ० --केम्ब्रिज हिस्टरी आँव इण्डिया, जि० १, पृ० ८५-८६, 
१९८-१२९; काणे, हिस्टरी आँव दि धर्मझास्त्र जि० २, भा० १, प्‌० २५ प्र०, 
रे३ श्र०, ४५ ग्र०; हटन, कास्ट इन इण्डिया, अध्याय ११; आर० एस० शर्मा, 
दि शूद्रत्ञ इन एच्येन्ट इण्डिया, ऑरिजिन्स ऑँव बुद्धिज्म, पृ० २६२-६४। 


बुद्ध और उनका युग ह 


जव एक ओर वंदिक समाज जातीय और सांस्क्ृतिक दृष्टियों से मिश्रित और 
संकीर्ण हो रहा था और एक पुरानी परम्पराओं से वोझिल और जटिल समाज में परिणत 
हो रहा था, पुरानी विद्याओं पर संशय और नवीन तत्त्व-विचार का जन्म अनिवार्य 
था। अतः वेदिक धर्म भी परिवर्तनग्रस्त था और देवताओं के प्राधान्य तथा यज्ञ द्वारा 
मर्त्यों और अमर्त्यों की सहयोगिता को छोड़ ब्रह्म-विद्या और आत्म-विद्या की ओर 
विकसित हो रहा था। देव-यजन से आत्म-यजन की और यह विकास प्रवृत्ति से 
निवृत्ति की और दिग्दर्शक वन गया। किन्तु निवृत्ति-मार्ग का यह उनन्‍्मेष अभी कुछ 
ही विचार-शील व्यक्तियों में हुआ था। इस षरिवर्तन का कारण मुख्यतया श्रमण 
विचार-धारा का प्रभाव था जिसके लिए जातीय और सांस्कृतिक संमिश्रण तथा ब्राह्मण 
धर्म के आन्तरिक विकास ने अव मार्ग प्रशस्त कर दिया था । 

मध्य और उत्तर वेदिक काल में देवता-विषयक धारणाओं में अनेक परिवर्तन 
हुए । अदिति, विश्वकर्मा, मन्यु, काम, श्रद्धा, काल, स्कम्भ, प्राण आदि अमूर्त देवताओं 
का इस काल में उल्लेख मिलता है। साथ ही सौर देवताओं के अभ्युदय से नैतिक 
निप्ठाओं का अभ्युदय द्योतित होता है। वहुदेववाद का स्थान एकेश्वरवाद तथा 
ब्रह्मयवाद ले लेते है । और फिर कर्मवाद का प्रभाव देववाद-मात्र की पुरानी स्थिति 
के लिए प्रतिकूछ सिद्ध होता है। 
यज्ञ 

यज्ञ का प्रारम्भिक रूप जटिल न था। ऋत्विक्‌ के द्वारा देवता की स्तुतिपरक 
मन्त्र पढ़े जाते थे और हवि के रूप में विविध धान्‍्य अथवा गोरस से निर्मित अन्न, पशु 
अथवा सोम-रस अपधित किये जाते थे। यदच्न: पुरुषों छोके तदन्ना तस्य देवता ।” ऋमश: 
अनेक यज्ों में ऋत्विक के कार्य का चतुर्धा विभाजन दृष्ट होता है । होता नाम का ऋत्विक्‌ 
ऋकसंहिता की ऋचाओं का पाठ करता था। अध्वर्य कर्म का भार सम्हालता था 
और यजूवद से सम्बद्ध होता था। उद्गाता साम-गाव करता था और ब्रह्मा समस्त 
यज्ञ-कर्म का अध्यक्ष होता था। श्रौत यज्ञों को हवियज्ञ और सोम, इन दो विभागों में 
वांटा गया है'। हृ॒विर्य॑ज्ञ में अग्निहात्र, दर्श-पूर्णमास, चातुर्मास्य, आग्रयण, पशु, 


रे४-उदाहरणाथथं, बु० उप० ३.९; केन० ३,४॥ 

३५-विस्तार के लिए द्र०--ऑरिजिन्स आँव बुद्धिज्म, पृ० २२७४-७७, काणे, हिस्टरी 
आँव दि धर्मश्ास्त्र जि० २, मा० २, पृ० ९७६ प्र०; कोथ, रिलिजन एण्ड 
फिलॉसफी आऑँव दि वेद एण्ड दि उपनिषद्स, जि० २; यज्ञों के विस्तृत 
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सौत्रामणी और पिण्डपितृयज्ञ परिगणित होते हैं। सोम याग की सात संस्थाएँ हैँ-- 
अग्निष्टोम, अत्यग्निप्टोम, उवथ्य, पोंडशी, वाजपेय, अतिरात्र और आस्तोर्बाम । 
सोम-यागों के विकास से और ऋ्विजों के बढ़ते वर्ग के अथवा प्रयास और संचित परम्परा 
से यज्ञविधान अधिकाधिक विपुल, जटिल और रहस्यात्मक होता गया । अग्नि-चयन के 
विकास ने याज्ञिक रहस्यवाद को विशेष रूप से पुप्ठट किया। इस प्रगंग में कम से 
(विद्या' का अधिक महत्त्व शीघ्र ही समझा और घोषित किया गया '। अ,रुणवेनुक 
अथवा सावित्रचयन सदृश अग्नि चयनों में यज्ञ-विधि का भौतिक पक्ष प्रतीकात्मता में 
विलीन प्राय हो गया | इन चितिविपयक विद्याओं की आगे चलकर उपनिपत्वकाटीन 
विद्याओं अथवा उपासनाओं में परिणति हुई । इस प्रकार क्रमशः मनी पियों का ध्यान 
देवयजन से आत्म-विद्या और ब्रह्म-विद्या की ओर गया। चिति-निर्माण में ईटों का 
प्रयोग तथा प्रारम्भिक पञ्च-पशु-वध प्राचीन आर्येतरीय प्रभाव का उन्मज्जन सू चित 
करता है। ' 
उपनिषदों का दाशेनिक चिन्तन 

आत्मा तथा ब्रह्म--सुप्टि-विषयक जिज्ञासा का प्राचीन वैदिक साहित्य में उन्मेष 
दो दिशाओं में हुआ--जगत्‌ के मूलकर्ता के विपय में और जगत्‌ के मूल-उपादान के विपय 


विवरण का आधार ब्राह्मण-प्रन्थ तथा उन पर आश्चित विविध श्रौतसूत्र हैँ, जिन 
पर सामान्यतः द्र०--विन्टरनित्स, हिस्टरी आऑब इण्डियन लिटरेचर, जि० १, 
पु० २७१ प्र०, कात्यायन-श्रोतसुत्र (अच्युतग्रन्थमाला), भूमसिका। 
३६-६६ ०--ऑरिजिन्स आँव बुद्धिज्म, पु० २७०९-८० । 
३७-द्र ०--ते० आ० जि० १, पृ० २, प्र०। 
ते० ब्रा०पु० १३१५ प्र०; ते० आ० जि० १.८३-८५ में विभिन्न चित्तियों 
के प्रतीकों का उल्लेख है। 
३८-इस प्रसंग में छान्‍्दोग्य एवं बृहदारण्यक विशेष रूप से द्वष्टव्य हें । 
३९-यह स्मरणीय है कि तत्कालीन वेदिक गृह-निर्माण में इंटों का प्रयोग नहीं होता 
था। उस समय इष्टकामय चित्ति-निर्माण को विलप्त नागरिक सभ्यता 
का धामिक क्रिया-कलाप की रूढ़िवादिता के कारण अविल॒प्त, प्रतीकात्मक 
अवशेष मानना चाहिए । पठच-पशु-वध भी एक प्रकार की आधार-बलि 
(फ़ाउण्डेशन सेक्रिफाइस) है। अग्निचयन की पुरातत्त्वीय और साहित्यिक 
सामग्री की विस्तृत तुलना--द्र० शर्मा, जी० आर", पुर्वे०, अध्याय ८-१० । 
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में। जगत्‌ की निरमिति अथवा विभिति पहले देवताओं का ही कार्य माना जाता था । 
देवताओं के एकत्व की स्पप्टतर उदभावना के साथ इस धारणा की भी स्पष्टतर उदभा- 
वना हुईं कि जगत्‌ की सूप्टि के पीछे एक सर्वशक्तिशाली चेतन सत्ता है जिसे पुरुष, 
आत्मा, ईश्वर, अथवा ब्रह्म की आख्या दी गयी _। दूसरी ओर जगत्‌ का मूछ-उपादान 
अनेक तत्त्वों में खोजा गया--जल, वाय, आकाश, असत्‌, सत्‌ आदि । कुछ विचा रकों ने 
चेतन सत्ता, आत्मा अथवा पुरुष को जगत्‌ का न केवल कर्ता, अपितु उसका मूछ उपादान 
भी स्वीकार किया। इस प्रकार आत्मादहँत अथवा ब्रह्माढ्रत के सिद्धान्त का प्रोह हुआ। 
आत्मा के स्वरूप के विषय में वेदिक चिन्तन की एक सुदीर्घ विकास-परम्परा देखी 
जा सकती है ।। प्रारम्भ में देह अथवा अंगों से आत्मा को पृथक नहीं समझा जाता 
था यद्यपि प्राण ही आत्मा का मुख्य अर्थ था। प्राण को देह तथा इन्द्रियों की प्रेरिका 
शक्ति माना जाता था । प्राण के सहारे ही इन्द्रियाँ कार्यशील रह सकती हैं, और 
सुपुष्ति में भी केवल प्राण ही जागरूक रहता है। प्राण का जीवित देह की साँस और 
उप्णता से संबंध देखकर उसका वायू और अग्नि से तादात्म्य भी स्थापित किया गया । 
प्राण में ही समस्त देवताओं का समाहार होता है। प्राण का चेतना के साथ घनिष्ठ 
संबंध है और कुछ विचारकों ने दोनों को एक ही माना, किन्‍्तु कं ओरों ने इनमें भेद 
किया तथा आत्मा का स्वरूप विज्ञान, प्रज्ञा अथवा प्रज्ञान माना '। कुछ ने और आगे 
बढ़कर प्रश्न किया-- विज्ञातारं वा अरे केन विजानीयात'*, और इस प्रकार आत्मा की 
अनिवंचनीयता, किन्तु अनिवाय॑ता के सिद्धान्त को उपस्थित किया । #&->36 *< 
ब्रह्म शव्द का मौलिक अर्थ बुंहण या बढ़ाई अर्थात्‌ स्तुति था । अतएव देवताओं 
के स्तुतिपरक मन्त्रों को ब्रह्म कहा जाता था। ब्राह्मण-पग्न्थों में यज्ञ और मन्त्र की महिमा 
इतनी बढ़ी कि ब्रह्म शब्द प्रकारान्तर से मूल-तत्त्व-वाची हो गया । जिस वस्तु को दाशें- 





४०-८६ ०--ऑरिजिन्स आँव बुद्धिज्स, पृ० २९५-९८, विशेषतः पादटिप्पणियाँ । 

४१-द्र ०--ऑरिजिन्स आँव बद्धिज्म, पु० २९०-९८। 

४२-प्राण और इन्द्रियों के विवाद पर, द्र० बु० उप० ६.१। 

४३-ब० उप० ३.९.९। 

४४-कोषीतक्ति० ३.१.४ । 

४५-बु० उप० २.१.१७, कठ० ४.३ इत्यादि। 

४६-बु० उप० २.४.१४, वही, ३.७.२२-२३, वही, ३.८.११ इत्यादि; तु०- 
इण्डियन कल्चरल हेरिटेज (द्वितीय संस्करण) जि० ३, पृ० ४७३-९४। 





शितातरात07 शी5उडा00 ? तार 


१२ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


विक्कों वे सप्टि का मल-तत्व बताया उसे ही ऋत्विजों ने ब्रह्म की संज्ञा दे दी और इस 
प्रकार देवताओं की मल-भत शक्ति को ब्रह्म कहा गया और आत्मवाद को बह्मवाद के 
अन्दर कवलित कर लिया गया। 

निवत्ति रूप लक्ष्य--ऊपर कहा गया है कि पुबंवंदिक दशशन के अनुसार यज्ञ द्वारा, 
जगत्‌ और जीवन में कार्यशील देवताओं के आराबन से एहिक और आमुष्मिता सूघ 
और सौभाग्य प्राप्त किया जा सकता है। उत्तरवेदिक काल में न केवछ देवताओं का 
स्थान ब्रह्म और ईश्वर ने ले लिया अपितु पुरुपार्थ-विपयक घारण में भी प्रवृत्ति स निव।ल 
की ओर परिवर्तन हुआ। इस परिवर्तन के प्रधान कारण थे आत्मवाद और संसारबाद । 
आत्मा को अमर और आनन्दमय समझ लेने पर मरणशील और सुखासक्त मनुष्यों की 
लोकिक और स्वगिक भोग कामना अवश्य ही घट जाती है और उसके स्थान पर आत्म- 
ज्ञान की अभिलापा प्रतिष्ठित होती है क्योंकि आत्म-बोब ही समरत कामनाओं की 
आत्यन्तिक निवृत्ति का उपाय है। पर यह स्मरणीय है कि बहधा विशद्ध आत्मबाद 

सन्दर्भों मे आप्तकामता' अथवा आनन्द ही परमार्थ निर्हपत किया गया है, न कि 
दुःखनिवृत्ति अथवा केवल उपशम। प्राचीन वेदिक परम्परा की जीवन की ओर 
न्मुखता तथा आनन्द की खोज का यह एक आध्यात्मिक रूपान्तर है” । 

कर्म एवं संसार 

दुःखबाद और निवृत्तिवाद की धारा मुनि-ध्रमणों की प्रचारित थी और संसारबाद 
अथवा पुनजन्मवाद पर आश्रित थी, जिसका कि आत्माहतवाद से कोई अनिवार्य संयंत्र 
नहीं है। पुनर्जेन्म का सिद्धान्त पूवेब॑दिक संहिताओं अथवा मध्यवैदिक ब्राह्मण ग्रन्थों 
में उपलब्ध नहीं होता । और न इन ग्रन्थों में औध्वेदेहिक जीवन के विपय में विकसित 
धारणाएं मिलती हैं। उत्तर वैदिक कालीन उपनिषदों में संसारवाद परिनिष्ठित, किन्मु 
अल्प-प्रचलित सिद्धान्त के रूप में प्रकट होता है। इससे स्पप्ट है कि इस सिद्धान्त का 
जन्म केवल वेदिक परम्परा के अन्तर्गत बौद्धिक अथवा आध्यात्मिक विकास का परिणाम 
नहीं मानना चाहिए, यद्यपि यह अस्वीकार नहीं किया जा सकता कि आत्मवाद के 
विकास के विना पुनर्जन्मवाद वैदिक ऋत्विजों को ग्राह्म न हो पाता। ओर न यह 
मानना उचित होगा कि पुनर्जन्मवाद एक बहुप्रचलित आदिम' तथा प्राकृत' धारणा 
हे क्योंकि वह आत्मा की केवछ औव्वंदे हिक सत्ता तथा किसी रूप में कादाचित्क जन्म का 


४७-तु ०--ऑॉरिजिन्स आँव बुद्धिज्म, पृ० २९८-९९, २८९-९० । 
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ही सिद्धान्त नहीं है, जो कि अनेक प्राचीन समाजों में सिद्धान्तित पाया जाता है अपितु 
एक स्वभावत: विशुद्ध, अमर तथा अशरीरी आत्मा का सत्‌, और असत्‌, कर्म की अपरि- 
हाये शक्ति के द्वारा मुक्तिपर्यन्त वार-वार देह-धारण का सिद्धान्त है। संसारवाद जीव, 
कर्म और मुक्ति अथवा निवृत्ति के सिद्धान्तों से पृथक अपनी सत्ता नहीं रखता । 
इसका आधार किसी भी विचारक की तकं-बुद्धि का कादाचित्क और अपयंनुयोज्य 
विलास भी नहीं माना जा सकता। अन्यथा इसका व्यापक और संतत परवर्ती प्रभाव 
दुर्वाध हो जाता है। उत्तरकाल में भी पुनर्जन्म का युक्तिश: समर्थन नितान्त गौण रहा। 
क्रतहानि' और अकृृताभ्यागम' की युक्ति पीछे की उद्भावित है । और केवल इस 
युक्त के सहारे शायद ही कोई पुनर्जन्म पर विश्वास रखता । योगियों का अलोकिक 
ज्ञान ही पुनर्जन्म का वास्तविक साक्ष्य है और योग-विद्या में अभिन्न मुनि-श्रमणों का बढ़ता 
जीवन्त प्रभाव ही संसारवाद की वैदिक परम्परा में अनुप्रविष्ट और जनता में प्रचलित 
करा सका। 
मोक्षमार्ग 

देवताओं को पुरुपषवत्‌ मानकर स्तवन और अन्ना दि के अपेण द्वारा उनका प्रसादन 
सरल था। अलक्षण और अनिर्वाच्य ब्रह्म अथवा आत्मा की प्राप्ति किस प्रकार हो ? 
दूसरी ओर, संसार से मुवित के लिए भी उपाय आवश्यक था। और इन उपायों में 
प्रधान था आत्म-ज्ञान | प्रायः उपनिषदों में यह विश्वास है कि योग्य गुरु से उपदेश 
सुनने पर तत्त्व-ज्ञान प्राप्त किया जा सकता है । गुरु प्रायः शिप्य के लिए ब्रह्मचयंवास 
आवश्यक समझते थे, पर यह ज्ञान का साक्षात्‌ अथवा आवश्यक उपाय नहीं था"। 
सच्चरित्र तथा नैतिक गणों पर भी वल दिया गया है, किन्तु वे परम्परा-द्वार ही हैं । 


४८-संसारवाद की उत्पत्ति पर द्र ०--वही,प्‌ृ० २८०-८८,अन्य भतों के लिए, तु ०--- 
टाइलर, प्रिमिटिव कल्चर, जि० २, पु० १६, ई० आर० ई०, जि० १२, 
पृ० ४२६, ओल्देनबर्ग, दी लेर देर उपनिषदेन उनन्‍्द दी आनफेंगे देस बुद्धि- 
समुस, पु० २७ प्र०, १०५ प्र०, ला० वाले पूसें, लेंद जूस्को ३०० आवाँ 
जेंसी, पृ० २८२ प्र०, वेलवल्कर एण्ड रानाडे, दि क्रियेटिव पीरियड आँव 
इण्डियन फिल्ॉंसफी, पु० ८२॥ 

४९-यथा, दा० उप० ६.१४.२, इ्वेताइवतर ० ६.२३, छा० उप० ४.९.३ ॥ 

०५०-यथा, छा० उप० १८.७ प्र०, वही, ४-४-१० । 

५ २-यथा, क6० १.२.२२३॥ 
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यह स्वीकार किया गया है कि यदि उपदेश का श्रवण पयाष्त न हो तो उसे पर सनस 
और निदिध्यासन करना चाहिए, किन्तु यहाँ भी ये वाद की क्रियाएं एक प्रकार गे वाघक- 
निराकरण मात्र करती हैं। प्रधान हेतु श्रवण ही है'। अर्थात्‌ उपनिषदों में प्रास: 
आत्मा अथवा ब्रह्म के लिए शब्द को ही प्रमाण माना गया हे । कुछ रथलोों पर यह भी 
स्पष्ट कर दिया गया है कि आत्मा समस्त विपयों का भागक होने के कारण रुबेश॑ 
भास्य अथवा विपय नहीं वन सकता। आत्मा नित्य-सिद्ध है, न कार्य हे न ज्ञाप्य । 
आत्मज्ञान के लिए केवल उस अज्ञान का निरास अपेक्षित हे जो कि देहा दि-विए्य-बर्ग 
में आत्म-प्रतीति-रूप है। इस दृष्टि से आत्मा का स्वरूप-वर्णन तथा प्राप्लि का उपाय, 
दोनों ही नेति नेति इन शब्दों में सूचित हैं । 

गुरूपदेश तथा तत्त्व-विचार के अतिरिक्त कहीं-कहीं उपनिपदों में भक्ति तथा 
योग की भी साधन के रूप में सूचना उपलब्ध होती हे । इवेताश्वतरोपनिद्‌ में कहा हे-- 
“यस्य देवे परा भवितर्यथा देवे तथा गूरो । तर्स्यते कथिताह्पर्था: प्रकाणन्ते महात्मन:।। 
कठ में कृपा के सिद्धान्त की अभिव्यक्ति है-- नायमात्मा प्रवचनेत छम्यों न मेबया ने 
बहुना श्रुतेत । यमेवेप वृणुते तेन छम्यः तस्यैप आत्मा विवृणुते तनूं स्वाम्‌ |”! ईश के 
प्रारम्भ में तथा छान्दोग्य के घोर आंगिरस के उपदेश में गीता के निप्काम कर्म की पूर्व- 
सूचना प्राप्त हीती है। 


सांख्य-योग 

कठ, मुण्डक और श्वेताइवतर में सांख्य-योग का परिचय मिलता है। प्राय: 
यह माना जाता है कि सांख्य और योग अपने परवर्ती परिनिष्ठित रूप में क्रमणः विकसित 
हुए और इस विकास की पहली अवस्था उपनिषदों के इन संदर्भों में उपलब्ध होती है । 
किन्तु औपनिषद सांख्य के परवर्ती सांख्य से मेल न खाने का एक और भी कारण हो सकता 
है और वह यह कि उपनिपदों में सांख्य की अवतारणा नहीं की गयी है, केवल कुछ सांख्य- 
सिद्धान्तों का वेदान्त की दृष्टि से उपयोग किया गया है। अर्थात्‌ औपनिपद, सांख्य 
विशुद्ध सांख्य नहीं, सांख्य की छायामात्र है। वस्तुतः सांख्य दर्शन के लिए वैदिक मूल 


५२-तु ०--पंचदशी, ९.३०, वेदान्तपरिभाषा, (हरिदास संस्कृत ग्रंथमाला, ) 
पृ० १९९। 

५३-तु ०--याकोबी, दी एन्‍्तवि कलुंग देर गाँतेस इदे बाइ देन इन्देनं, पू० २४-२५, 
ओल्देनबर्ग, दी लेर इत्यादि (पुबें०), पृ० २०६ प्र०। 
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नहीं खोजना चाहिए"। स्वयं सांख्य कारिका में, जो कि सांख्य का सबसे प्रामाणिक 
ओर प्राचीन ग्रन्थ है, वेदिक मार्ग को अविशुद्धिक्षयातिशययुक्त' कहा है वेदान्त-सूत्रों 
के प्रधान [ प्रकृति) को अशब्द' अर्थात्‌ वेद-विरुद्ध कहा है" । सिद्धान्तशः भी विरोध 
अपररिहार्य है--ओऔप निषद सिद्धान्त चेतनकतृत्ववाद अथवा पुरुषवाद है, सांख्य-सिद्धान्त 
अचेतन-कर्तृत्ववाद अथवा प्रधानवाद है। सांख्य दर्शन स्वयं अपना मूल अनादि श्रति 
में नहीं, किन्तु कपिल मुनि के उपदेश में मानता है। कपिल मुनि', इस संज्ञा में कदाचित्‌ 
'पिश छ्ववस्त्रधारी मुनियों की ओर इंगित पाया जाता है। सांख्य दर्शन की निरीइ्वर- 
वादिता, निवृत्तिपरायणता और श्रुति-विरोध से इस संकेत का समर्थन होता है और 
उसके मूल की श्रमण-विचारधारा में खोज युक्ति-संगत प्रतीत होती है, न कि वैदिक- 
विचारधारा में । किन्तु यह निस्सन्देह है कि उपनिषदों के सांख्यसन्दर्भ बेदिक क्षेत्र में 
श्रमण-प्रभाव को विशद करते हैं। मुण्डकोपनिपद्‌ का नाम ही इस प्रसंग में अवधेय है 
क्योंकि मुण्डक का साधारण अर्थ श्रमण ही होता है । 

सांख्य के साधन पक्ष का कुछ परिचय तो सांख्य के सिद्धान्त-पक्ष के परिचय से ही 
आक्षेप्प है। इसके अतिरिक्त योग की अन्य प्रक्रियाओं का सांख्य से कोई अपरिहार्य 
संबंध नहीं है और उनका कुछ-त-कुछ परिचय नाना प्रकार के रहस्यवाद की परम्पराओं 
में मिलता है। किन्तु, गुरु-शिप्य-परम्परा में संरक्षित, एक व्यवस्थित आध्यात्मिक 
विज्ञान के रूप में योग-विद्या सांख्यादि श्रमण-संप्रदायों में उदभूत और परिपुप्ट हुई । 
उपनियदों में नाना रहस्यवादी संकेत मिलते हैं और ध्यान का उल्लेख भी ”। अधिकांश 
उल्लेखों से रीतिवद्ध योगविद्या के परिचय का अनुमान नहीं किया जा सकता, किन्तु 
कठ और द्वेताश्वतर के उल्लेख विशिष्ट हैं और अवश्य ही योग-विद्या की गहरी जान- 
कारी जतलाते है । 

ब्वेताश्वतर से यह भी स्पप्टतर प्रतीत होता है कि वह यूग एक बौद्धिक और 
आध्यात्मिक आन्दोलन का था जब कि नाना दार्शनिक मत प्रस्तुत किये जा रहे थे ।४ 


५४-द्र ०--ऑरिजिन्स आँव बुद्धिज्म,पृ० ३०५-९, तु ०--गावें, दी सांख्य फिलो- 
जोफी, पृ० ३, प्र ०; तुण--कीथ, सांख्य सिस्टम, पु० ७-८ । 

५५-सांख्यकारिका, का० २। 

५६-बह्मसूत्र, १.१.५। 

५७-द्र ०--ऑरिजिन्स आव बुद्धिज्म, पृु० ३०१-२। 

५८-ब्वेताइबतर० १.१-२ । 
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यही धारणा वृहदारण्यक की जवक-सभा के विवरण से ओर प्रश्नोपनियद्‌ लथा अन्य 
स्थलों से भी मन में बनती है । यह प्रतीत होता है कि विदेह के अधभ्युदय के सग में 
आये और आर्येतरीय सांस्कृतिक सम्पर्क घनिप्ठ ओर आध्यात्मिक बौद्धिक स्तर पर 
सविशेष फलप्रद वत गया। ब्रह्म, आत्मा और ईश्वर, संसार, कर्म ओर निवर्लि के 
जटिल विपयों पर इस समय नाना ब्राह्मण और श्रमण मनीपी दत्ताबधान थे । 


छठी शताब्दी इंसापूर्व 


सामाजिक परिवर्तन---ई ० पृ० छठी शताब्दी समस्त प्राचीन संसार में व्यापशा 
धर्मसुधार का युग था जबकि चीन, यूनान और भारत में बौद्धिक और आध्या स्मिक 
प्रतिभा का आश्चर्यजनक प्रस्फुरण देखकर ऐसा प्रतीत होता है कि मानों पिछली 
अनेक सहस्राव्दियों की पर्यपणा के वाद मानव-जाति-मात्र के छिए अभिमम्बोधि' वन 
युग उपस्थित हुआ हो। इस व्यापक आध्यात्मिक ऋान्ति के छिए ऐविशासिक क्‍ैन- 


प्रत्यय-सामग्री' का समुचित निर्देश करना सरल नहीं है। भौतिकवादी दष्टिवाण के 
अनुसार मानव-चेतना के परिवर्तनों का कारण सामाजिक धरातल पर खो जना चाहिए ; 
अध्यात्मवादी दृष्टि के अनुसार चेतनागत ऋ्ति ज्ञान के स्वाधीन विकास अथवा अति- 
मानवीय प्रेरणा से ही उत्पन्न होती है। इन दोनों दृष्टियों में से किसी की भी अवहेलना 
नहीं की जा सकती । सच तो यह है कि दोनों परस्पर सापेक्ष है, क्योंकि जहां एक और 
भोतिक-सामाजिक परिवर्तन के पीछे भी अन्ततोगत्वा नवीन आविप्कार और उनकी 
जनती प्रतिभा कारणरूप में विद्यमान हैं, वहाँ दूसरी ओर सामाजिक धरती के अनुकूल 
न होने पर किसी भी आध्यात्मिक वीज का प्रवल ऐतिहासिक परम्परा के रूप में प्रो: 
असंभव है। ई० पू० छठी और पाँचवी शताब्दियों में अनेक महापुरुषों और मनी पिया 
के चिन्तन और उपदेश के साथ ही महत्त्वपूर्ण आथिक और सामाजिक परिवर्गन भी 
दृष्टिगोचर होते हैं, जिन्होंने न्यूनाधिक मात्रा में कुछ सामाजिक वर्गों के लिए बलेड 

और उसके द्वारा जिज्ञासा के भाव को जन्म दिया होगा। सामाजिक परिवर्तन ओर 
आति का अनुभव निस्सन्देह धर्म और दर्शन की नयी सरणियों की खोज से सम्बस्ध 
रखता है, किन्तु सामाजिक क्रान्ति नवीन चिन्तन की अपेक्षामात्र को जन्म देवी 2, 


. ५९-बहुदारण्यक ० ३ ॥ 


६०-उदाहरणाथे, द्र०--कार्ल मार्क्स, क्रिटोक ऑब पुलीटिकल इकॉनमी, प्रेफेस, 
गॉडर्न चाइल्ड, हिस्टरी । 
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उसके विपय और प्रकार का निर्णय नहीं करती । संस्कृति के आध्यात्मिक पक्ष के 
विकास में प्रतिभा बीज का कार्य करती है और सामाजिक स्थिति भूमि का। दोनों के 
सहयोग से ही नवीन आध्यात्मिक परम्पराएँ बनतीं और बढ़ती हैं। बुद्ध भगवान्‌ की 
देशना में उनकी विशिष्ट आध्यात्मिक अनुभूति कितनी और किस रूप में अभिव्यक्त 
हुई, इसमें तत्कालीन समाज और चिन्तन का हाथ अवश्य ही था । 
जनपद 
भारत में छटी शताव्दी तक जनों के संचार और संनिवेश' का युग वीत चुका था 
और राज्य के संगठन में साजात्य की अपेक्षा देश-तत्त्व अधिक महत्त्वशालली हो गया 
था। फलत: जनों का स्थान जनपदों ने छे लिया था जिनमें कुछ राजाधीन थे और 
कुछ गणाधीन | अंगुत्तरनिकाय की एक प्रसिद्ध सूची के अनुसार उस समय सोलह 
महाजनपद' थे जिनके नाम इस प्रकार हैं--कासि, कोशलू, अंग, मगध, वज्जि, मल्ल, 
चेतिय, वंस, कुरु, पञचाल, मच्छ, सरसेन, अस्सक, अवन्ति, गन्धार और कम्बोज" | 
जैन वियाहपन्नत्ति में उससे अंशतः भिन्न सूची दी गयी है जिसमें बंग, पाढ, और लाढ 
के नाम उल्लेखनीय हैं। जनपद परस्पर संघर्ष में निरत थे और उनकी स्थिति परिवर्तेन- 
शील थी। सुदूर उत्तर-पश्चिम में शाखामनीषी साम्राज्य का प्रसार महत्त्वशाली घटना 
थी यद्यपि इस प्रसार की देश-गत और काल-गत परिधियों के विषय में अथवा इसके 
तेत्काछीन ऐतिहासिक, सांस्क्ृतिकप्रभाव के विषय में निविवाद रूप से कुछ कहना 
कटिन है। इस युग के उदीच्य भारत का महत्त्व और सांस्कृतिक चित्र पाणिनि की 
अप्टाध्यायी में सुरक्षित है । मध्यदेश के जनपदों की संस्कृति उत्तरवेदिक साहित्य में 
६ 
६१-साधारण लौकिक स्तर पर बेखरी के द्वारा ही उपदेश सम्भव हे, किन्तु इस 
उपदेश को श्रोता अथवा वक्ता के संस्कारों से पृथक रखना असम्भव है। ये 
संस्कार ही ऐतिहासिक-सांस्कृतिक प्रभाव के मुख्य द्वार हें ॥ किन्तु बेखरी के 
अतिरिक्त, अथवा दाब्दरहित, उपदेश भी सम्भव होने के कारण, एवं अनोप- 
देशिक ज्ञान . के सम्भव होने के कारण, सब ज्ञान को इतिहासानुविद्ध नहीं 
माना जा सकता । तथापि सामान्यतः लोकसिद्ध शास्त्रीय परंपराएँ शब्दमय 
एवं संस्कारविद्ध ही हैँ, अतएव उनकी ऐतिहासिक आलोचना सम्भव है । 
६२-अंगुत्तर (रो०) जि० १प० २१३, जि० ४, पृ० २५२, २५६, २६०। 
६३-द्र ०--वासुदेवशरण अग्रवाल, पाणिनिकालीन भारत । 
द 
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और महाभारत के प्राचीन अंशों में प्रतिविम्बित है। पूर्वी उत्तरप्रदेश आर बहार के 
जनपदों और उनकी संस्कृति का चित्र प्राचीन बोद्ध और जैन साहित्य में उापलश्य 
होता है । इस प्रदेश में शाक्यादि गणों और निग्नेन्था दि श्रमणों का प्रानय था आर यहीं 
बौद्ध धर्म की जन्म-भमि थी। दक्षिणापथ का परिचय इस यग मे बहुत अत्य था । 

राजा और राजनीति--राजाओं का पारस्परिक संबप उतना ही तोब था जिलना 
कि राजाधीन और गणाधीन जनपदों का । जहाँ उपनिपदों में और जातकों में कागी 
एक वलवान्‌ स्वतन्त्र राज्य के रूप में हमारे सामने आती है, बुद्ध के ममय में बढ़ कीशछ 
के साम्राज्य का एक अंग बन चुकी है। ऐसे ही विम्विसार के समय में मगध ने अंग 
जनपद को बलपूर्वक आत्मसात्‌ कर लिया। गाक्‍्य गण कोशल की अधीनता स्वीकार 
करता था तब भी विदृद्ठम ने उस पर सांघातिक आक्रमण किया, और अजातदन्र ने 
लिच्छवियों से संग्राम ठाना । 

इन घटनाओं में गण-राज्यों का ह्वास, गाज-तन्त्र का उत्कप और गम के सा म्राज्य 
का प्रसार स्पप्ट देखे जा सकते हैं। इस यग के अनेकविध राजनीतिक परिवलतों से 
स्वभावतः तत्संबंधी विचार-विमर्श को प्रोत्साहित किया और दण्डनीति का उस 
परम्परा को जन्म दिया जिसकी चरम परिणति परवर्ती काछ के कोटलीय अथवास्त्र 
में उपलब्ध होती है। अनेक ब्राह्मण विचारकों ने चक्रवर्ती राजा का आदर्श निरेषित 
किया था और इस आदर्श का तत्कालीन आकर्षण इससे स्पष्ट है कि बोदों ने उगका 
आध्यात्मिक क्षेत्र में उपयोग करना चाहा '। समाज और राज्य की उत्पत्ति तथा गणों 
के वछावल पर विशेष रूप से विचार किया गया जैसा कि दीघनिकाय, महाभारत और 
अर्थशास्त्र से प्रकट होता है'। 

शासन की बाणडोर क्षत्रियों के हाथ में थी। उत्तर-पूर्वी भारत के शाकय, 
लिच्छवि आदि गण क्षत्रियवहुल और राजशब्दोपजीवी थे । लिच्छवियों के ७५७०७ 


६४-आधुनिक निरूपण के लिए द्र०--फ़िक (अंग्रेजी अनुवाद ) सोशल ऑर्गनाइजेंशन 
इन नार्थ-ईस्टर्न इण्डिया इन दि एज आँव बुद्ध; बी० सी० लॉ०, इण्डिया इन 
अल बुधिस्ट एण्ड जन लिटरेचर; जे० सी० ज़ेन, एन्द्येन्ट इण्डिया ऐज डिस्क्रा- 
इब्ड इन जन कनन; टी० डब्ल्यू राइज डेविड्स--ब॒धिस्ट इण्डिया इत्यादि । 

६५-दीघ० लक्खण-सुत्तन्त, चक्‍कवत्ति-सीहनादसुत्तन्त, दे०--नीचे । 

६६-दीधघ० अग्गज्जसुत्तत्त, महाभारत (चित्रशाला प्रेस, पुना), शासन्तिपर्व, 
अध्याय १०७; अथरशास्त्र (त्रिवेद्धम्‌ संस्करण), जि० ३ पुृ० १४४ । 
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राजाओं का उल्लेख प्राप्त होता है । कदाचित्‌ ये गण के मुख्य क्षत्रियकुलों के प्रधान 
थे। लिच्छवियों की न्‍्याय-व्यवस्था विशष रूप से सुचारु थी। शाकक्‍्यों में भी राजा 
अथवा 'राजशब्दोपजीवी' शुद्धोदन का वाद में उल्लेख आता है । कपिलवस्तु में शाक्य 
गण का संस्थागार था जहाँ बूढ़े और जवान एकत्र होते थे और परामर्श से गण के शासन 
का कार्य चछाते थे । इत गणों की शासन-पद्धति कितनी जनतस्त्रात्मक और कितनी 
सामन्ततन्त्रात्मक थी, यह निश्चय से नहीं कहा जा सकता । 

कोश, मगध आदि जनपदों में भी राजा और उनके सजात क्षत्रिय थे यद्यपि 
अजातशत्रु या विदूडभ सरीखे नये राजाओं का बल उनके अमात्यों की कूटनीति, सेना 
की शक्ति तथा व्यक्तिगत योग्यता पर अधिक निर्भर था, उनकी मूर्धाभिपिक्तता पर 
कम *। धर्म और अर्थ की विभिन्न दृष्टियों से राजकीय आदर्श दो रूपों में प्रकट होता 
है। धर्म की दृष्टि राजा के कत्तेंव्यों पर जोर देती थी, अर्थ की दृष्टि राजा की शक्ति 

पर । धर्मविषयक धारणा भी ब्राह्मणों की और थी, बौद्धों तथा जनों की और । 

क्षत्रिय ओर धामिक आन्दोलन--राजाओं और उनके बन्धुओं के जीवन-यापन 
के लिए अनेक व्यसन थे--मृगया, दूत, पान, स्त्रियाँ और युद्ध । किन्तु अनेक 
राजा अपने अवकाश में नवीन धर्म-दर्शन की प्रवृत्तियों को प्रोत्साहन देते थे । सच तो 
यह है कि ब्राह्मणों के समान ही क्षत्रिय भी इस युग में बौद्धिक जीवन का नेतृत्व करते थे । 
उपनिपदों में अनेक ज्ञानी राजाओं का वर्णन आता है, जैसे पांचालराज प्रवाहण जैवलि 
जिन्होंने श्वेतकेतु के पिता उद्यालक को उपदेश दिया । केकयराज अश्वपति और 
काथिराज अजातशत्रु भी ब्राह्मणों को ज्ञान का उपदेश देते पाये जाते हैं । विदेह- 
राज जनक तो भारतीय आध्यात्मिक इतिहास में राजपि के रूप में सुप्रथित ही हैं । 
महाभा रत में कृष्ण और भी प्म ज्ञान का उपदेश करते है । गीता में ज्ञान की एक राजपि- 
परम्परा की ओर संकेत किया गया है जिसकी तुलना प्रवाहण जैवलि के द्वारा निर्दिप्ट 
क्षत्रिय-विद्या से होनी चाहिए । बुद्ध और महावीर भी क्षत्रिय उपदेशक थे । जैन 
परम्परा में तीर्थकरों का क्षत्रिय होना अनिवार्य है। 

यह उल्लेखनीय है कि कुछ विद्वानों ने क्षत्रियों को इस युग के एक ब्राह्मण- 
विरोधी घामिक-सामाजिक आन्दोलन का नेता ठहराया है” । किन्तु उपर्युक्त तथ्य 


६७-तु०--जे ० बी० बी० आर० ए० एस०, १९२१, पू० १८६६-८७ । 

६८-ब्‌० उप्‌ू० ६.२, छा० उप०, ५.३ प्र०॥ 

६९-छा० उप० ५,२११ प्र०, बुृ० उप० २.१॥। 

७०-तु ०--राइस डेविड्स, बुधिस्ट इण्डिया, पृ० २५७, वेदिक एज, पृ० ४६८-६९ ॥ 
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इस मत का निदिचत समर्थन नहीं करते । विश्वामित्र और वसिप्ठ के संघर्ष की 
कथा इस प्रसंग में निस्सार है और ऐसे ही महाभारत में उल्लिखित जामदमन्य वे क्िप्रे 
हुए क्षत्रिय-संहार की कथा को भी भारगवों की अतिरंजित कल्पता ही मानना चाहिए | 
ब्राह्मण-क्षत्रिय संघर्प की ऐतिहासिकता स्वीकार करने के लिए कोई वास्तविक आधार 
नहीं मिऊता | क्षत्रियों ने नवीन आध्यात्मिक और बौद्धिक आन्दोलनों में मह्त्त्व- 
पूर्ण भाग लिया, किन्तु इससे यह अनुमान नहीं किया जा सकता कि आशिक लाभ, 
सामाजिक प्रतिप्ठा अथवा राजकीय द्क्ति के लिए ब्राह्मणों और क्षत्रियों में जातिश: 
अथवा वर्गद्यः संघर्ष था। अवद्य ही नैष्कष्यंपरक अध्यात्मविद्या पौरोहित्य की बिरा- 
धिनी थी, पर इसके नेता वास्तव में श्रमण थे जिनकी आध्यात्मिक-सांस्क्रे तिक पर- 
मस्परा में इस समय क्षत्रिय और ब्राह्मण दोनों ही थे । बुद्ध और महावीर जन्मना 
क्षत्रिय थे, किन्तु जाति के परित्यागपूर्वक ही वे श्रमण बन सके । दूसरी और उपनिपदों 
में और गीता में संकेतित विशुद्ध क्षत्रिय-विद्या कर्म! का प्रत्याख्यात नहीं करती । 
फलत: उपलब्ध साक्ष्य के आधार पर केवल इतना ही स्वीकार किया जा सकता हैँ 
कि पुरोहितों के कर्मकाण्ड का इस युग में अनेक दिशाओं से विरोध हुआ, जिसका श्रमणों, 
प्रवुद्ध क्षत्रियों और अध्यात्मवादी ब्राह्मणों ने नेतृत्व किया । 

आशिक प्रगति--ग्रामीण और आरण्यक' वैदिक सभ्यता अब अनेकत्र नगर- 
वासिनी हो गयी थी” । व्यापार के सुदूर-विस्तृत स्थल और जलरू-पथों पर सार्थवाहों 
के उद्यम ने इन नगरों को समृद्धि प्रदान की थी ।/ नागरिक वाणिज्य और व्यवसाय 
श्रेणियों में संगठित थे और इन श्रेणियों के प्रधान श्रेप्ठी समाज में और राजमभा में 
प्रतिष्ठा प्राप्त करते थे । नागरिक जीवन का विविध विकास इस युग के सामाजिक 
दृश्य को पिछले युग से विभकक्‍्त करता है । व्यावसायिक प्रविभाजन से उत्पन्न व्यापार 


७१-तु ०--सुक्थंकर, क्रिटिकल स्टडीज इन दि महाभारत, पृु० २७८-३३३, 
(पूना, १९४४) । 

७२-६ ०--ऑरिजिन्स आँव बुद्धिज्म, १० ३१४-१५, तु० सी० ए० एफ० राइज्ज 
डेविड्स, केम्ब्रिज हिस्टरी, जि० १, पुृ० १८९ प्र०, एन० सी० वन्द्योपाध्याय, 
इकोनामिक लाइफ एण्ड प्रोग्रेस इन एन्दयेन्ट इण्डिया, जि० १, भाग ३।॥ 

७३-व्यापारपथों एवं साथ्थंवाहों पर, 4०--राइज डेविड्स, बुधिस्ट इण्डिया, पृ० 
१०३-१०५, मोतीचन्द, सार्थवाह । 

७४-श्रेणियों पर, द्र०--मजमदार, कॉरपोरेट लाइफ इन एन्डयेन्ट इण्डिया । 


बुद्ध और उनका युग २१ 


की रबये एक विनिमय-साथ्न की अपेक्षा रहती है । द्रव्य (मनी) का आविर्भाव 
इस अगक्षा की पूर्ति करता हुआ समाज में एक नयी और रहस्यमयी-सी शक्ति को जन्म 
दवा है। समाज मे पहल की अपेक्षा अधिक परिवर्तनशीलूता आती है, सामाजिक 
वस्तन अमते और गुरुष-निरपेक्ष बनने छगता है, और सामाजिक सम्बन्धों का वस्तु- 
सात्करण' (शिइफिकेशन') प्रारम्भ हो जाता है” | व॒द्ध के समय में ही भारतीय 
सरकाव सबप्रक्षम द्रव्य के युग में अवतीर्ण हो रही थी। यह श्रमणों का ही नहीं 
वठ्यों का यंग था। अंग के मेण्डक, कोशछ के अनाथपिण्डिक और कोशाम्बी के 
घोयकफ इस बनाइये श्लप्ठियों के कुछ ज्वलन्त उदाहरण हैं” । यह स्मरणीय है कि ये 
बड़ शप्टी प्रायः उस यूग के संन्यास-परायण श्रमण-सम्प्रदायों के पोषक थे । 

झे इतिहासकारों ने सोलहवीं शताब्दी के यूरोपीय धामिक सुधार को तत्का- 
छीन घनिक-बर्ग के अभ्यूदय के साथ जोड़ा हैं। ऐसे ही, कुछ विद्वानों का सुझाव 


का 


कि जन और बौद्ध धर्मों के अम्युदय में भी श्रेप्ठियों की अनुकूलता एक सहयोगी 
(रण था। इस सुझाव के लिए विशद्ध सम्भावना के अतिरिक्त विशेष प्रमाण नहीं 
ह। यह सच है कि प्राचीन वैदिक देवता और यज्ञ एक ग्रामीण और क्ृषिप्रधान 
सामाजिक परिवेष में उदमभूत हुए थे। नगर-जीवन के वदले हुए वातावरण में पुराने 
बेंदिक धर्म के प्राकृतिक व्यापारों तथा ग्राम-जीवन सम्बन्ध रखनेवाले अनेक प्रतीकों 
का धबलाना उतना ही स्वाभाविक था जितना उनके साथ उस श्रद्धा का जो कि पुराने 
देवताओं और उनके याज्ञिक कर्मकछाप का आधार थी। तथापि यह स्मरणीय है कि 
प्रीटेस्टिट आन्दोलन के विपरीत जैन और बौद्ध सम्प्रदाय निवत्तिपरक थे और उनके 
अनसरण का धामिक सम्पत्ति के हथियाने के लोभ के साथ कोई सम्बन्ध स्थापित नहीं 
किया जा सकता। और फिर इन सम्प्रदायों को सुध्रारवादी कहना वस्तुतः संगत नहीं 
है। अताग्ब यद्यपि यह निविवाद है कि श्रेप्टियों ने श्रमणसम्प्रदायों की सहायता 
की, यह नहीं कहा जा सकता कि इन सम्प्रदायों का उदभव अथवा विकास समाज के' 
बलनक-बर्ग वे तत्कालीन उदभव तथा विकास के साथ अनिवार्य सम्बन्ध रखता था। 
ब्राह्मण वर्ग--बाह्रण इस यूग में अपना सामाजिक श्रेप्ठत्व प्रख्यापित करते थे 

और पुरोहित तथा आचार्य के जीवन को अपना आदश मानते धर्मशास्त्र के 


७५-तु०--स्वीजी, थियरी आँव कंपिदलिस्ट डिवेलपमेंट, पृ० रे५ प्र०। 
७६-द्र ०--मललसेकर, डिक्शनरी आँव पालिप्रोपर नेंम्स, २ जि०। 
७७-तु ०--ठाउनी, रिलिजन एण्ड दि राइज़ आँव केंपिटलिज्म । 
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अनुसार ब्राह्मण के ६ प्रधान कत्तेव्य थे-- यजन, याजन, अध्ययन, अध्यापत, दान और 
प्रतिग्रह । पर यथार्थ में अनेक ब्राह्मण न पुरोहित थे न आचाय, कुछ प्रशासकाीय काय। 
में अधिकृत थे और कुछ जमींदार अथवा क्षुद्र किसान, अथवा दररद्र कमवार थ! । 
साधारण जनता के जीवन में जटिल श्रोत॒ यागो की अपक्षा नाना गृद्य कमा का अन- 
ष्ठान अधिक महत्त्व रखता था । यह स्मरणीय है कि जहाँ श्रीत कम का वादों आर 
जैनों ने वहुत विरोध किया, गुद्य कर्मो का वौद्ध और जैन उपासकों ने सवेथा तिरस्कार 
हीं किया । अतएव परवर्ती काल में उदयनाचार्य ने कहा कि नास्त्येव तदृंदशन यत्र 
सांवतमेतदित्यक्त्वापि गर्भाधानावस्त्येप्टिपयन्तां वेदिकीं क्रियां नानतिप्ठति जन 
ऊपर उपनिषदों की आलोचना में यह कहा गया है कि स्वयं ब्राह्मणों के धर्म में कर्म- 
काण्ड के अतिरिक्त ज्ञान-काण्ड ने महत्वशाली स्थान पा लिया था ओर ब्राह्मण ऋत्विजों 
और आचार्यो ने इसका सतत प्रयत्न किया कि उनके घ्म का प्रगतिशीलतम दार्शनिक 
सिद्धान्तों से सामञजस्य बना रहे । आत्मवाद और ब्रह्मवाद का समन्वय तथा संसार- 
वाद और कर्मवाद का स्वीकार, इस प्रवृत्ति के उदाहरण हैं । महाभारत में, विशेषत 
गीता और शान्तिपवं में, कर्म और ज्ञान के प्रचलित विरोध का स्पप्ट परिचय 
मिलता है। मोक्षधर्म पव॑ में ज्ञान को प्राधान्य दिया गया है। भगवदगीता में कर्म 
और ज्ञान के समन्वय का प्रयत्न किया गया है। ये दोनों धाराएं उपनिपदों में भी 
देखी जा सकती है--मुण्डक में कर्म का तिरस्कार, ईश और अंशतः छान्दोग्य में ज्ञान- 
कर्म-समुच्चय । यह कहा गया है कि वंदिक प्रवत्ति धर्म का विरोध उत्तरपूब में 
व्यापक रूप से किया गया जब कि उत्तर-पद्चिम में प्रवत्ति और निव॒त्ति के समन्वय 
का यत्न किया गया। इस प्रकार एक ओर बौद्ध धर्म और जन धर्म का तथा दूसरी ओर 
भागवत धर्म का विकास हुआ” । इस मत में बौद्धिक प्रवृत्तियों का जैसा असंकीर्ण 
प्रादेशिक विभाजन अभीष्ट है बैसा यथार्थ में सिद्ध नहीं किया जा सकता । इतना 
अवधद्य सत्य है कि गणों और श्रमणों के पूर्वी प्रदेशों में निवत्तिपरक सम्प्रदायों क 


७८-तु०--फिक, पुर्व० (कलकत्ता, १९२०), पृ० २२२ प्र०। 

७९-आत्मतत्त्वविवेक (चौखम्भा संस्कृत ग्रन्थमाला) पृ० ४१७--एसा कोई 
दर्शन नहीं है जिसमें लोग गर्भाघान से लेकर अन्त्येष्टि क्रिया पर्यन्त वेदिक कर्म 
को सांवृत्त बताते हुए भी उसका अनुष्ठान न करते हों ।” 

८०-तु०--आर० जी० भण्डारकर, वेष्णविज्म, दे विज्म, एन्ड अदर माइनर रिलिजस 
सिस्टस, पृ० ४१-४२ । 
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जितना प्रचार था उतना इस समय परदिचमी प्रदेशों में वहीं था। इस आपेक्षिक भेद का 
कारण ने तो मलल: भागडिक था--क्योंकि भोगोलिक कारणों का विशिष्ट बौद्धिक 
जवया आध्यात्मिक प्रवलियों से सम्बन्ध जोड़ पाना सरल नहीं है”-...और न एक 
ब्योग ह शुवार की बब नि का अतकर्य न्यूनाबिक था, प्रत्युत यह स्वीकार करना होगा 
7 उत्तरयुरवी जाध्यात्मक आन्दोलन बेदिक धर्म का आन्तरिक सुधार-आन्दोून न 
वार वास्तव में क्षमणों के प्रभाव का विस्तार था जिसमें प्रादेशिक, सामाजिक, 
गारिकातक कार ग सहकारी बन गये, जब कि पर्चिम में बैदिक धर्म के अन्तर्गत सुधार 
की प्रशनलियाँ जनेक रूपों में विकसित हुई 


रेल 
[ 


पैचलित धर्म--भारतीय समाज में सर्देव अनेक सांस्क्रतिक स्तर संगृहीत रहे हैं 
आर उनके अनरूष थामिक निष्ठा भी विविध रही है। भगवदगीता में कहा गया 
में सन्वानरूपा संवस्य श्रद्धा भवति भारत । श्रद्धामयो०यं पुरुषों यो यच्छद्ध: स एव 
से: । यजन्ते साच्विका दवान्यक्षरक्षासि राजसा:। प्रेतान्भतगणांश्चान्ये यजन्ते 
पामसा जना: ॥ (१७, ३-४)  देव-पूजा वैदिक थी और यहाँ सात्त्विक कही गयी 
मै । यद्ष-पुजा, जिसे यहाँ राजस कहा गया है, साधारण जनता में सुप्रचलित थी । 
ये शब्द प्रायः देवता के समान ही अर्थ रखता था, और यक्ष-पूजा को अनेकांश में आर्य- 
प्रश का टी प्रचलित, परिवर्तित और परिवर्धित रूप मानना अयुक्त न होगा । यक्षों 
को अखाकिक सच्च माना जाता था जो प्रायः वक्षों में निवास करते थे और प्रसन्न होने 
पर साया सांसारिक कामनाओं की पूर्ति का वर देते थे । वे अनेकत्र स्थानदेवता अथवा 
कुलदेबता के रूप में प्रतिप्ठित थे। यम और जक्र के साथ उनका विशेष संबंध था । 
कभी थे अनिप्टकारी भी हो सकते थे और आवेश के कारण भी बन जाते थे । यक्षियों 
भें ऋ्गराओं का सादण्य देखा जा सकता है और कभी वे पुरुषों को प्रलोभित करती 
मिलती / । पाछ यक्ष बाद में ब्राह्मण और वीद्ध देवताओं में रूपान्तरित पाये जाते हैं 


८ १-भोगोलिक ओर बोद्धिक तत्त्वों के सम्बन्ध पर, तु०--बकल, हिस्टरी आऑँब 
सिविलजेशन इन इंग्लण्ड, अध्याय २, इसकी आलोचना, लॉर्ड एक्टन, 
हिस्टारिकल एसेज एण्ड स्टडीज, अध्याय १०-११॥ 

८२-अर्थात्‌ सबकी श्रद्धा सत्त्वानुरूप होती है, मनुष्य श्रद्धामय है, जिसकी जंसी 
श्रद्धा है, वह वेसा ही है । सात्तविक पुरुष देवताओं का यजन करते हैं, राज- 
सिक यक्ष-राक्षसों का, तथा अन्य तामसिक जन भूत-प्रेतों का । 
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और उनका प्रभाव कुछ अंशों में प्रतिभा-विधान की परम्परा तथा तान्दिक पद्धातयों 
पर देखा जा सकता है।' 

यक्षों की पूजा के अतिरिक्त नाना प्रेत, भूत और पशुओं की तामस पूजा भी छाक 
में प्रचलित थी । इच्द्र, स्कन्द, रुद्र, मुकुन्द, यक्ष, प्रेत, नाग आदि के अनेक उत्सव मना: 
जाते थे । इन अवसरों पर ब्राह्मणों और श्रमणों को, दरिद्रों को और मभिखारियों के 
दान दिये जाते थे और खिलाया जाता था । इन उत्सवों में जन-संमद जार गग्यपान 
अविदित नहीं थे और इनकी तुलना बौद्ध ग्रस्थों में उल्लिखित समणज्जा से का जा 
सकती है ।* 

प्रचलित धारणा के अनुसार जीव एक सूक्ष्म और अप्रत्यक्ष पुरुष है जो कि रथूल 
आधिभौतिक देह का संचालन करता है और मन और प्राण की चप्टाओं का बारव- 
विक आधार है । उपनिपदों और वौद्ध ग्रन्थों में इस प्रकार की धारणा नाया रुप मे 
हमारे सामने आती है । अंगृप्ठमात्र: पुरुपोःन्तरात्मा सदा जनानां हृदये संनिविट 
(कठ० २.६.१७), “इहवान्त: शरीरे सौम्य स पुरुषो' * “” (प्रइन ६.२), ये 
एपो5क्षिणि पुरुषों दृश्यत एप आत्मेति' * *” (छा० ४.१५.१), अथ योध्यं भगवो:पस्‌ 
परिख्यायते यश्चायमादर्शो कृतमएप इत्यप उ एवंप सर्वेप्वेतेप परिख्यायत इलि' 
(छा० ८.७.४), य एप स्वप्ने महीयमानदचरत्येप आत्मेति' * *” (छा० ८.१०.१) 
आदि उपनिषदों के वाक्यों ने आत्मविपयक ऐसी प्रचलित धारणा का उत्लेण 
मिलता है। किन्तु इस प्रकार की सृक्ष्मदेहाध्यास-युक्त धारणा उपनिषदों के वारत- 
विक सिद्धान्त को प्रकट नहीं करती । जीव अथवा आत्मा--इन शब्दों से एव 
ओर प्रचलित, अध्यास-दूषित पुरेपविषपयक धारणाएँ और दूसरी ओर उपनिपदों के 
अनिवंचनीय, किन्तु अनपोह्य आत्मा का सिद्धान्त, ये दोनों ही सूचित होते रहते है । 
बोद्ध ग्रन्थों में जीवन तथा आत्मा' का प्रयोग प्राय: पहले अर्थ में, अर्थात प्रत्यगात्मा 
में अध्यस्त सुक्ष्मादि देह के अर्थ में, होता रहा है। ब्रह्मजाल सुत्तन्त, पायासि० आईद 
सन्दर्मों में यह स्पप्ट है। वस्तुतः यही अर्थ वृद्धिस्थ रखने पर निरात्म्य' के सिद्धान्त 
की संगति होती है । आत्ममात्र का प्रत्याख्यात नहीं किया जा सकता क्योंकि वड़ अपनी 
ही सत्ता का अपलाप होगा और स्वयं व्याहत । आत्मा की विशिप्ट व्याय्याओं का 


८३-यक्षों पर द्र०--कुमारस्वामी--यक्षज २ भाग। 
८४-द०--ऑरिजिन्स आँव बुद्धिज्म, पृू० ३१८-१९। 
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जदर्थ लाइव करा जा सवा है, यथा इसका कि आत्मा में कर्तत्व और नित्यत्व दोनों 
बच हैं, किलु उस व्यास्यानों में आत्मा की अनिर्वाच्यता का संग्रह अयक्त होगा । 
वरिब्राजक-उद्मब--छटठी शताब्दी के लौकिक जीवन का नेतत्व राजाओं और 
लकपां, ऋत्वर्जी आर आचार्यो के जाथ में था जो कि शक्ति और घन से अथवा देव- 
वीजा की कपा से अपने और दूसरों के छिए भोग और सुविधाएं जुटाने में दत्तचित्त 
मं जीर जन प्यन्‍न से साम्राज्य विस्तृत और नगर समद्ध हो रहे थे । दसरी ओर, 
(जद जआयन के इस प्रवृत्ति-पक्ष की सर्वधा अवहेलना करते हुए अनेक श्रमण, 
सण्टयया अथवा भिक्ष जीवन के अवार्य दुःख से तप्त जनता के समक्ष निवत्ति और शान्ति 
हि आल उपर्थत कर रह थे। संसार-त्याग के प्रचारक नाता पाषण्डों' में विभकत 
डैय वारवाजका का अख्यदय और प्रभाव इस युग के धामिक जीवन का सम्भवत: 
गत्स माच्यणाली तथ्य था । 
याकात्री ने यह सुआाव प्रस्तुत किया है कि ब्राह्मण भिक्षुओं के अनुकरण में बौद्ध 
आर ज॑न भिक्षओं का उदय हुआ था ।* इसके समर्थन में उन्होंने मख्य यक्ति यह 
कि बी और जैन भिक्षुओं के नियम गौतम और वौधायन के घर्म सूत्रों में प्राप्त 
नियमों से सादश्य रखने वस्वृत: यह सादश्य केवल संसार-त्याग के आदशे को 
समानता मे गर्यवसित हो जाता है और अत्यस्त व्यापक नियमों की परिधि का अति- 
कमण नी करता । याकोत्री का विश्वास था कि निवृत्ति का आदर्श ब्राह्मणों के धर्म 
में गहंड उदित दुआ और चतुर्थ आश्रम के रूप में व्यक्त हुआ । पीछे इस आदर्श का 
बहा जार जनों से जनसरण और अनुकरण किया । किन्तु इस अभ्युपगम के समर्थन 
में गयाल सवतचठ नटा दौखता क्योंकि चातुराश्रम्य के सिद्धान्त की ब्राह्मण-धर्म में 
प्रताटा राबबबस बम-सूची में 5, उसके पहले नहीं। और, अधिक संभावना इस 
बाल का है कि ससा र-बाद के साथ पारयज्या का भी ग्रहण बाह्याणों ने श्रमणों से किया 
ने कि आगणों ने बराशगों से । 
बदक संहिताओं में तथा बाद्यणों में आश्रम शब्द की कहीं उपलब्धि नहीं होती । 
यायग थे एतर्य बाह्मण के करिच्रु मं किमजियं किम्तु इमश्ूणि कि तपः। पुत्र 
ब्रग्माग एसटघ् मे वे छोको बदाबद: ॥ (३३.१) । इस इलोक को व्याख्या में 
कहा है कि आलम-चनप्ट्य विवक्षितम/ और काणे महोदय ने इसको वेदिक- 


<८फएनास० बी० ई० जि० २२, भूमिका, तु०--मक्‍्समूलर, हबे्ट लेक्च्स, पु० 
३५१, बलर, बोधायन-धर्म सूत्र (एस० बी० ई० में अनु० ) । 
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साहित्य में चार आश्रमों का प्राचीनतम, अस्फूट उल्लेख माना हे ।' किन्तु यह 
व्याख्या निविवाद नहीं कही जा सकती, विशेषतः सायण का मछ को गाहस्थ्य का 
द्योतक मानना । सम्भव है कि इस इलोक में ब्रह्मचारियों, तपस्वियों और म॒नियों वश 
ओर संकेत हो, किन्तु किसी स्वीकृत चातुराश्रम्य की व्यवस्था की ओर संकेत नहीं है । 
उपनिषदों में जैसे कुछ स्थलों में संसारवाद और कर्मवाद का अभ्युपगम है, बसे ही कुछ 
स्थलों में संसार-त्याग का भी उल्लेख मिलता है। ब्वेताश्वतर में अत्याश्षमिभ्य:' 
पद पाया जाता है,” बृह॒दारण्यक में याज्वल्क्य से सम्बद्ध कुछ स्थलों में प्रवज्या का 
संकेत है, मुण्डक (३.२.६) में 'सन्न्यासयोग” का उल्लेख है । मुण्डक (१.२.११) 
में भी संन्यासियों का उल्लेख है, यद्यपि इस स्थल में अरण्यवासियों और भिक्षओं में 
विभेद नहीं किया गया है । छान्दोग्य (२.२३.१) में भी तृतीय और चतुर्थ आश्रमों 
का विवेक नहीं है । इन उल्लेखों से यह तो स्पप्ट है कि कुछ वैदिक आचार्य उपनिष- 
त्काल के उत्तरार्थ में न केवल भिक्षु-जीवन से परिचित थे, अपितु उसको आदर्ण मानना 
चाहते थे । किन्तु इन उल्लेखों से यह नहीं प्रतीत होता कि इस समय वैदिक धर्म के 
अन्दर चार आश्रमों का व्यवस्थित आदर्श प्रतिप्ठा-लाभ कर चुका था। ऐसा प्रतीत 
होता है कि प्राचीन वैदिक काल में केवल दो ही आश्रम अंगीकृत थे--ब्रह्मचर्य आ। 
गाहंस्थ्य, यद्यपि वैदिक जीवन के बाहर पुरानी सभ्यता के अवशेप मनि-श्रमणों की सत्ता 
सवंथा अविदित नहीं थी । उत्तर वैदिक काल में प्रतीकात्मक और रहस्यमय विद्या 
ओर उपासनाओं के आविर्भाव के साथ आरण्यक-जीवन का भी प्रचार हुआ और एक 
तीसरे आश्रम का आदर्श विकसित हुआ जिसमें पहले दोनों आश्रमों का तथा कर्म आर 
विद्या का समन्वय है। साथ ही साथ श्रमणों के सिद्धान्त और दृष्टान्त मे कुछ वँदिव, 
ऋषि और विचारक प्रभावित हुए और फलत: उपनिपदों में कहीं-कहीं वैदिक कर्म की 
अवहंलना तथा सन्यासियों की स्तुति पायी जाती है । परवर्ती काल में मंन्यास को चर ्थ 
आश्रम के रूप में धर्म-सूत्रों ने स्वीकार किया, किन्तु उनके यग में भी इन आश्र्ी के 
नामादि सर्वसम्मत नहीं प्रतीत होते । आपस्तम्ब की पंक्त है--“चत्वार आश्रमा 
गाहरस्थ्यमाचायकुल मौन वानप्रस्थ्यमिति ।/ गैतम ने ब्रह्मचारी, गृहस्थ, भिश्ष 


८६-कार्ण, हिस्टरी आँव दि धर्मशास्त्र, जि० २, भा० १ / प० ४१८ । 
८७-इव्वेताइवतर, ६.२१। 


८८-बु० उप० २.४. १, ३.५.१, ४.४.२२, ४.५.२ । 


८९- चार आश्रम हें--गाहंस्थ्य, आचायकुल, सौन एवं वानप्रस्थ्य” (आपस्तस्ब, 
२.९.३१.१) 
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जि 


जार बलानवग का उल्ले किया वसिप्ठ और वौधायन ब्रह्मचारी, गहस्थ 
वानवरत्र आर पारत्राजक--य संज्ञाएं प्रस्तुत करते हैं ।* यही नहीं, बौधायन और 
गातम दाना गाहरस्थ्य को प्राधान्य देते हैं । वोधायन का कथन हे--- एकाश्रम्यं त्वा- 
चार्या अप्रजननत्वा दिवरेपाम्‌ । तत्रोदाहरन्ति प्रहकादि वें कपिछो नामासुर आस स 
गतार्मदाश्चकार देव: स्पध्मानस्तान्मतीपी नाद्वियेत ।* गौतम की तुलनीय उक्ति 
हल तैपा गृहस्था योवरप्रजननत्वादितरेपाम्‌ ।“ इस प्रकार श्रामण्य की एक 
प्रावीन परम्परा को ही ई० पू० छठी शताव्दी के वैदिक और अवैदिक भिक्ष सम्प्रदायों 
के मल में मानना चाहिए। 

ब्राह्मण-परित्राजक--मभिक्षुओं के अनेक सम्प्रदाय थे जो कि दो मुख्य विभागों 
में बाद जा सकते हें--ब्राह्मण और श्रमण । संसार-त्यागी और तपस्वी दोनों ही थे, 
विम्तु कुछ विषयों में व्यापक भेद था। ब्राह्मणों की दृष्टि से संसार-त्याग नाना 
लोकिक कर्तव्यों की पूर्ति के बाद युक्त था। इसी दृष्टि की ओर उत्तरज्ञयण का यह 
निर्देश है-- अहिज्ज वेये परिविस्स विषे पु्ते परिठष्प गिहंसि जाया । मोच्चाण भोए 
सह इृत्यियाहि आरण्णगा होह मृणो पसत्थ ।/ इसके अतिरिक्त वम्भण्णय' में वर्ण- 
भद वो अनसास प्रत्रज्या का अधिकार केवल ब्राह्मण अथवा द्विज को ही प्राप्त था जब कि 
बौद्ध संत में सब ही वर्ण और जातियाँ सागर में नदियों के समान भेद छोड़कर हिल-मिल 
जाती थीं । और फिर वेद के प्रमाण और महत्त्व की ओर भी ब्राह्मणों और श्रमणों की 
दृष्टियाँ विभक्‍त थीं। वसिप्ठ का कथन है-- सन्न्यासेत्सवेकमाणि वेदमेक न सन्न्‍्य- 
गेल । बेदसस्त्यसनाच्छद्रस्तस्माद्वद न सन्न्यसेत्‌ |“ इसके विपरीत उत्तरज्ञयण में 


२०-गौतम, १.३.२। 

९१-वसिष्ठ, ७, १-२; बोधायन, २. ६. १४। 

१९२- किन्तु आचार्य एक ही आश्रम बताते हुँ क्योंकि अन्य (आश्रम) सन्‍्तानोत्पत्ति 
के अयोग्य हैं । कहते हें कि प्रहलछादि कपिल नाम का असुर था, उसने देवताओं 
की होड़ में इन भेदों का निर्माण किया । अतः मनीषी को चाहिए कि उनका 
आदर न करे ।” (बोधायन २.६-२९-३० ) । 

१३- गहस्थ उनका मल है, शेष के प्रजोत्पत्ति में अक्षम होने के कारण। 
(गौतम, १.३.३ । 

९४-उत्तरज्ञयण, १४.९ । 

२९०५-वसिष्ठ, १०.४। 


२८ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


कहा है-- विया अहीया न भवन्ति तापं | अन्त में, स्त्रियों की प्रवज्या पर भी 
ब्राह्मणों का मत श्रमणों की अपेक्षा भिन्न तथा अनुदार था । यह भी स्मरणीय है कि 
ब्राह्मणों में तापस और भिक्ष अलग-अलग थे । शंकराचार्य ने इन दोनों का अनेद प्रति- 
पादित करने वाले मत का खण्डन करते हुए यह स्पप्ट किया है कि वानप्रस्थ्य में काम- 
क्लेश-लक्षण तप का महत्त्व है जब कि संन्यास में संयम का प्राधान्य है। बरतूस: 
वानप्रस्थ्य में वैदिक कर्म शेष रहता था, संन्यास में नहीं | दोनों के लिए पृथक सूत्र 
की रचना हुई थी । वानप्रस्थों के. लिए वेखानस-झास्त्र का और भिक्षओं के छि। 
पाराशर्यक्नत सूत्रों का उल्लेख प्राप्त होता है। किन्तु ऋ्मशः उत्तरकाल में वान- 
प्रस्थ अप्रचलित-सा हो गया । अरण्यवास, तपस्या और यज्ञादि क्रिया में निरत बान- 
प्रस्थों की संज्ञा जटिल' भी थी । विनयपिटक में उन्हें कर्मवादी, क्रियावादी ओर अग्नि 
के परिचारक बताया गया है । कदाचित मेगास्थेनेज़ के हुलोवियो& भी ये ही 4 
जो कि न नगरों में रहते थे, व घरो में, वल्कल पहिनते थे, अब्जालछ से पानी पीने 
थे, और न विवाह करते थे, न सन्तानोत्यादन । किन्तु यह आदइचर्यजनक है कि 
मेगास्थेनेज ने इनको श्रमणों के साथ रखा है, न कि ब्राह्मणों के । इसका कारण स्पप्ट 
ही यह था कि तपस्या आदि के द्वारा वानप्रस्थ थ्रामण्य के निकट अधिक थे और ब्राह्मणों 
में प्रायिक पहले दो आश्रमों के कम । मेगास्थेनेज़ ने भारतीय साधुओं को ब्राह्मण और 
श्रमण इन दो भागों में बांटा है, किन्तु उसके वर्णन से स्पप्ट है कि उससे ब्राद्मणों को 
ब्रह्मचारी और गृहस्थ ही देखा | सम्भवतः वह ब्राह्मण तथा ब्राह्मणेतर श्रमण परि- 
ब्राजकों में विवेक नहीं कर सका और अतएव उसने श्रमणों के आयेक्षिक प्रासर्य के 
कारण सव परिव्राजकों और तापसों को श्रमण' की ही आख्या दे दी । 
परिब्राजक-गण एवं उनके नियम--परिब्राजक अकेले अथवा गणों में भ्रमण करते 
थे। उनके गुरु अथवा नेता शास्ता या गणाचार्य कहे जाते थे । संगठन का प्रकार 
विविध था । निगण्ठों में संगठन सुदृढ़ था, आजीविकों में अपेक्षया शिथिल्ल । शावय- 


९६-उत्तरज्ञयण, १४.१२ । 

९७-ब्रह्मस॒त्र, ३.४.२० पर भाष्य । 

९८-द्र ०--बीधायन, २.६.१६, पाणिनि, ४.३.११०। 
९९-विनय ना०, महावग्ग, पु० २७-३४ । 
१००-मेक्किन्डल, पू, पू० १०२, १०५। 
१०१-दे०--नीचे । 
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को 


पुत्नीयों में वृद्ध के बाद बर्म-मात्र को शास्ता मानना सर्वथा अपूर्व था | प्रसिद्ध आचार्यों 
के पास ज्ञान के छिए परिव्राजक एकत्र होते थे और उनके शास्तृत्व में ब्रह्मचर्यवास 
स्वीकार करते थे । ब्रह्मचर्य का प्राचीन अर्थ वेदाध्ययन के लिए नियमाचरण था । 
किन्‍्तू जब उपनिपदों में ब्रह्म गब्द का अर्थ परम तत्त्व हो गया तो ब्रह्मचर्य का अर्थ 
भी ब्रह्म की जिन्नासा से प्रेरित होकर विशिष्ट नियमों का पालन हो गया, यद्यपि वेदा- 
ध्ययन सम्बन्धी पुराना अर्थ लुप्त नहीं हुआ और इस प्रकार ब्रह्मचर्य शब्द के दो अर्थ 
प्रचलित हुए--वेदाध्ययन-परक अनुशासन अथवा प्रथम आश्रम और ब्रह्म अथवा 
परमार्थ की खोज में गुरु के पास शिप्यत्वपूर्वक नियम-चर्या । मुण्डकोपनिषद्‌ में निर्दिप्ट 
अपरा और परा विद्या के भेद का अनुसरण करते हुए इन दोनों अर्थों को यदि अपर- 
ब्रह्मचय और पर-ब्रह्मचयं की संज्ञा दी जाय, तो यह कहा जा सकता है कि परिब्राजक 
केवल पर-ब्रह्मचर्य का ही अनुसंधान करते थे । 

योग-सूत्रों में अहिसा, सत्य, अस्तेय, ब्रह्मचर्य और अपरिग्रह को सार्वभौम महाव्रत 
कहा गया है ।” इनके द्वारा भिक्षु-जीवन के आदर्श की रूप-रेखा प्रस्तुत होती है 
और इनमें सभी प्रमुख परित्राजक सम्प्रदायों का ऐकमत्य था | इनमें पहले तीन ब्रत 
सभी अवस्थाओं में सवके लिए मान्य होते हुए भी शेष दो अवस्था-विशेष की अपेक्षा 
रखते हैँ । अन्तिम ब्रत केवल भिक्षु-जीवन में ही स्वीकार किया जाता था। विश्ृुद्धि 
को प्राय: भिक्ष-जीवन का लक्ष्य अभिहित किया गया है । विशुद्धि की प्राप्ति के लिए 
अनेक उपाय बताये जाते थे--आह्ार, संसार, उपपत्ति, आवास, यज्ञ, अग्नि, परिचर्या, 
नाप्वाम्स, तपदचर्या, ध्यान इत्यादि । बाह्य आचार में परिधान, भोजन और निवास 
विपयक्ा निश्चित नियमों का विस्तर-भेद के साथ विभिन्न सम्प्रदायों में विधान था । 

ब्राह्मण यतियों के छिए कौपीन का विधान था जो कि धोई जा सकती थी, और 
गेंझए रंग में रंगी जा सकती थी ।* वे अपने साथ दण्ड, रज्जु, पानी छानने के लिए 
वस्त्र, तथा कमण्डल और भिक्षा-पात्र रख सकते थे ।”* वानप्रस्थ जटा रखते थे, भिक्षु 
प्रायः: सिर मूँडाते थे। निर्गन्‍्थ लंचित केश रहते थे । आजीवक साथु नग्नता को ही 
श्रंप्ट मानते थे । महावीर ने यद्यपि स्वयं उस आचार का अनुसरण किया तथापि 
उन्होंने निग््रेन्थों को एक वस्त्र धारण करने की अनुमति दी। इस कारण निम्नन्थों 


१०२-योगसुत्र, २.३०-२१॥ 
१०३-एस० बी० इ० जि० ५२, भूमिका, पु० २६। 
१०४-वही, पृ० २८ । 
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को गोशाल के अनुयायी एकशाटक' कहते थे ।' विन्तु व्यवहार में निग्नेत्थों को विभिन्न 
अवस्थाओं में अधिक वस्त्र धारण करने की भी अनमति थी। आजीवक भिक्षा-पात्र 
का निपेष करते थे और हस्तापछेखन' कहे जाते थे । पर निग्नन्थों का आचार भिन्न 
था। आहार के विपय में भी पर्याप्त आचार-भेद था। ब्राह्मण यतियों के लिए आव- 
इयक था कि मधुर भोजन की कामना छोड़ दें और बीजविनाण न करते हुए पेड़-पाषों 
के स्वयं खत अवयवों से आहार-निप्पादन करें। यह स्मरणीय है कि छात्दीस्योप- 
निपद में आहार-शद्धि के द्वारा सत््वशद्धि को साथ्य वताया है | आजीवक अनप्ण 
जरू और अतप्त बीजों का निषेध नहीं करते थे और न सोह्ेश्य कल्पित अन्न का । 
निम्नेच्थ तीनों का निषेध करते थे।" परिधान और आहार दानों ही विपयों 
शाक्यपुत्रीयों के नियम अधिक उदार थे। 

आवास के विपय में वसिप्ठ का विधान है-- अनित्यावसति वसेत्‌ । ग्रामास्ल 
देवगहे शन्यागारे वा वक्षमलते वा ।/“ सुत्तनिपात में कहा गया हे एक्रो चर खग्ग- 
विसाणकप्पो” । प्रारम्भ में प्रायः सभी भिक्षओं के समक्ष यह आदर्श था कि 
एकान्त में रहें, यथाशक्ति अकेले विचरण करें, और प्रकृृतिदत निवासों का आशय 
लें, यथा वृक्षमूल अथवा गिरि-ग छ्वर का । किन्तुं उपासकों की श्रद्धा बढ़न पर आर 
भिक्षु-गगणों के अधिक संगठित होने पर उनके लिए विशिष्ट उपवन, आराम, विड्ार 
आदि का प्रबन्ध होना भी स्वाभाविक था । इस विषय में ब्राह्मण संन्यासियों के 
नियम अपेक्षया अधिक कड़े थे । 

वर्षा में चारिका का निषेध सभी भिक्षओं के लिए था। इसमें ब्राह्मणों, वोड़ों आर 
जैनों का ऐकमत्य था । इस प्रथा का आविर्भाव उस समय के मार्गों ओर यातायान 
के साधनों की अविकसित अवस्था में तथा कोशल और विदेह की समतछ भमि में नाना 


१०५-तु ०--ई० आर० ई० जि० १, पृ० २६५। 

१०६-छा० उप० ७.२६.२ । 

१०७-एस० बी० ई० जि० २२, भूमिका, पृ० २४-२६, ई० आर० ई० छजि० १, 
पृ० २६५ ॥। 

१०८-वसिष्ठ, १०, १२-१३, ग्रामान्त में, देवायतन में, शून्य आगार में अथवा 
वृक्ष के नीचे अनित्य आवास कल्पित करना चाहिए ४” 

१०९-सुत्तनिपात, खग्गविसाणसुत्त । 

११०-द्र ०--नीचे । 
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नदियों की ओघ-प्रवणता में स्पप्टतः देखा जा सकता है। आज भी पूर्वी उत्तरप्रदेश 
ओर उत्तर बिहार में वर्याकालिक यात्रा की कठिनाइयां सुविदित हैं। वर्षावास के 
ही उपवसथ' की संस्था सब सम्प्रदायों में व्यापक थी । उपवसथ' अथवा 'उपोसथ' 
भिक्षुगण के पाक्षिक सम्मेलन को कहा जाता था । इस प्रसंग में यह स्मरणीय हे कि 
बेंदिक कर्मकाण्ड में भी दर्श और पूर्णमास की दृप्टियाँ पक्षान्‍्त का धामिक महत्त्व 
स्प्प्ट करती हैं । 

विचारमन्थन--उपनिषदों से तथा प्राचीन बौद्ध और जैन ग्रन्थों से यह निविवाद 
सिद्ध होता है कि छठी शताव्दी ई० पू० एक बौद्धिक और आध्यात्मिक ऋरान्ति का युग 
था जब कि ब्राह्मण और श्रमण आचाय॑ और भिक्ष्‌ नाना धार्मिक-दार्शनिक मतों की 
उद्भावना और नाना नवीन मार्गों और सम्प्रदायों का प्रचार कर रहे थे । परि- 
ब्राजकों का तत्कालीन समाज में ऊपर निर्दिष्ट महत्त्व इस व्यापक बोद्धिक आध्यात्मिक 
जिज्ञासा के कारण ही था । प्रचलित वैदिक परम्परा के अनुसार मनुष्य यज्ञादि के 
अनुष्ठान से देवताओं के प्रसाद और फलत: सुखी जीवन तथा स्वर्ग की आशा कर सकते 
हैँ । किन्तु ऐसा प्रतीत होता है कि छठी शताब्दी ई० पू० के प्रायः सभी विचारक 
पुनर्जन्म के सिद्धान्त को स्वीकार करते थे और मृत्यु और क्षय से अवायतया ग्रस्त 
छोकिक और पारछौकिक जीवन को एक दुःखमय विभीषिका मानते थे तथा भोग के 
स्थान पर मोक्ष चाहते थे । उनमें विचार और मत-भेद इस पर था कि बन्ध और 
मोक्ष के कारण क्‍या हैं ? 

भोतिकवाद--कुछ विचारक पुनर्जन्म में आस्था नहीं रखते थे और आत्यन्तिक 
दुःखनिव॒त्ति-झूप मुक्ति की खोज ही असंगत मानते थे। विशभिन्न दुःखों के लछिए 
विभिन्न दृष्ट उपाय उपलब्ध है और दुःख की अत्यन्त-निवृत्ति के लिए मृत्यु की शरण 
में जाना होगा । किन्तु दुःख के भय से जीवन के नाना सुखों का त्याग नहीं करना 
चाहिए । मनुप्य चार भौतिक तत्त्वों के संयोग से वना है और चेतन्य उसका आग- 
न्तुक धर्म है। इन महाभूतों के विसंयोग से मृत्यु हो जाती है जिसके बाद कोई और्ध्व- 
देहिक जीवन अथवा परछोकादि शेप नहीं रह जाते । इस प्रकार के भौतिकवाद का 
संकेत छान्दोग्योपनिषद्‌ के अप्टम प्रपाठक में मिलता है जहाँ असुरों का प्रतिनिधि 


१११-तु ०--सुकुमार दत्त, अर्लो बुधिस्ट मोनेशिज्म; श्देर, ऊबर देन शतान्द देर 
इन्दिशेन फिलोजोफ़ी त्सुर त्साइत महावीरस उन्द बुद्धस; आरिजिन्स आँव 
बुद्धिज्म, पृ० रे२७ । 
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विरोचन देहात्मवाद से सन्तुष्ट हो जाता है। उपनिपत्कार की यहाँ पर उक्ति है--- 
“तस्मादप्यद्येहाददानमश्रद्धानमयजमानमाहुरासुरो वतेत्यमुराणां ह्येपोपनिपत्वतस्थ 
शरीर भिक्षया वसनेनालंकारेणेति संस्कु्व॑न्त्येतेत ह्यमुं छोक॑ जेप्यन्तो मन्यस्ते ।॥” 
(८.८.५) १ दान, श्रद्धा और यज्ञ स्पष्ट ही असुर-सम्मत देहात्मबाद के प्रतिकूछ 
थे। मृत शरीर का अलंकरण आदि के साथ परछोक की आशा से गाइता पुरानी सम्य- 
ताओं में व्यापक प्रथा थी । गीता के सोलहवें अध्याय में आमसुरी निप्णा का वर्णन 
स्मरणीय है--असत्यमप्रतिप्ठ ते जगदाहुरनीश्वरम्‌ । अपरस्परसम्भतं क्रिमन्यत्का- 
महँतुकम्‌ ॥ (१६.८) ।* इवेताइवतर में ब्रद्मवादियों के मौलिक प्रइन-- 
“अधिष्ठिता: केन सुखेतरेप्‌ वर्तामहे--को उत्थापित कर उत्तर में काल, स्वभाव, 
नियति ओर यदृच्छा के साथ भूतानि' को भी जिज्ञासित कारण के रूप में अभिहित किया 
गया है। बौद्ध ग्रन्थों में असकृत्‌ उच्छेदवाद का उल्लेख मिलता है, जो कि मृत्यु का 
निरशेष विवाश मानता था । सामञजफलसुत्त में अजित केशकम्बछी नाम के आचार्य 
का उच्छेदवाद उल्लिखित है । बौद्ध और जैन ग्रन्थों में एक और भौतिकवादी विचा- 
रक पायासि-पएसि का उल्लेख आता है जो कि आत्मा की सत्ता को प्रत्यक्ष की कसौटी 
पर जाँचना चाहता था | यह स्मरणीय है कि उत्तरकालीन चार्बाक अथवा छोका- 
यत मत के अनुसार प्रत्यक्ष ही एकमात्र प्रमाण है ।" पालिग्रन्थों में छोकायतिक' 
शब्द पाया जाता है, किन्तु अर्थ भिन्न प्रतीत होता है ।* चतुर्थ द़ताव्दी के कौटिलीय 
अर्थशास्त्र में छोकायत को आन्वी क्षिकी के अन्तर्गत माना है ।* महाभारत में चार्वाक 


११२- इसलिए लोक में दान, यज्ञ एवं श्रद्धा से हीन को कहते हँ--असुर है । 
यह असुरों का रहस्य है कि वे मृत व्यक्ति के शरीर को अन्न, वस्त्र एवं अलंकार 
से परिष्कृत कर उसके द्वारा परलोक की प्राप्ति में विश्वास करते हैं । 

११३- वे जगत्‌ को असत्य, निराधार, निरीश्वर, अपरस्पर समुत्पन्न एवं केवल 

कामहेतुक कहते हूँ ।” 

११४-द०--ऑरिजिन्स ऑव बुद्धिज्म, पृ० ३५१। 


११५-द०--सर्वदशनसंग्रह (आनन्दाश्रम प्रेस, १९२८), पु० १-५, तु० नेपधीय- 
चरित, १७वाँ सर्ग । 


११६-तु०--पालि डिक्शनरी (पालि टेक्स्ट सोसायटी) । 
११७-अ्थश्ञास्त्र (त्रिवेद्रम संस्करण), जि० १, पृ० २७। 
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का उल्लेख मिलता है । रामायण में जाबालि का मत सद्श है ।/* पाणिनि आस्तिक, 
सास्तक और दैप्टिक मतों की ओर संकेत करते हैं ।/* इन उल्लेखों से स्पष्ट है कि 
उपनिपत्काल से प्रारम्भ कर चतुर्थ शताब्दी ई० पृ० तक एक निदिचत भौतिकवादी 
और नास्तिक विचार-धारा का उद्गम और प्रवाह हुआ था । यह विचारधारा प्रत्यक्ष- 
बादी थी और परलोक अथवा पुनर्जन्म को नहीं मानती थी । यह अनेक नामों से उल्लि- 
खित है और वैदिक यागादि कर्म का उतना ही विरोध करती थी जितना श्रमणों के 
निबृत्ति मार्ग का । फलत: प्रायः सभी दिशाओं से इसका खण्डन और कालात्तर में 
छोप हो गया । 

अज्ञानवाद--यदि उच्छेदवादी अमृतत्व और मुक्ति की आध्यात्मिक आकांक्षा 
की ओर निराश थे और साधारण लौकिक जीवन का ही एक मात्र सम्भव जीवन 
मानते थे, अज्ञानवादी' अप्रत्यक्ष विषय को निद्चित ज्ञान का अगोचर समझते थे । 
संजय बेैलडिपुत्त का कहना था कि परलोक, औपपातिक जीव, कर्म, मुक्ति के बाद की 
अवस्था, इन सब विषयों का निश्चित ज्ञान असम्भव है और इनको अस्ति, नास्ति, आदि 
चारों कोटियों में नहीं रखा जा सकता। ब्रह्मजालसुत्तन्त में इस मत को अमरा- 
विक्षेपकों का मत कहा गया है। सूयगड्डंग की व्याख्या में शीलाडू का कहना है-- 
नतत्र को वेत्तीत्यस्यार्थों न कस्यचिद्विशिष्टं ज्ञावमस्ति यो5तिन्द्रीयान्‌ जीवादीनवमो- 
त्य्यते । न च तेज्ञातिं: किचित्फलमस्ति । (सूय १.२.१६ पर) ।” यह स्मरणीय 
है कि संजय के कुछ विषयों की चतुष्कोटिविनिर्मुक्तता का सिद्धान्त बौद्धों और जैनों 
दोनों के परवर्ती विचारों पर प्रकारान्तर से प्रभाव डाले बिना न रहा ।* 

कुछ विचारक संसार को मानते हुए भी उसका अकारण घटना मानते थे । इवेता- 
ब्वतर तथा जेंनों का यदुच्छावाद तथा बौद्धों का अधीत्यसमुत्पाद ऐसे ही विचारकों के 
मत थे । कुछ अन्य विचारक संसार और उसके कारण को मानते हुए भी उस कारण 


११८-रामायण (निर्णय सागर प्रेस, बम्बई, १९३०) २.१०८। 

११९-पाणिनि, ४. ४.६० । 

१२०- कौन जानता है, इसका अर्थ है--किसी का भी विशिष्ट ज्ञान नहीं है कि 
वह अतीन्द्रिय जीव आदि का बोध प्राप्त करे और उनके ज्ञान का कुछ 
फल भी नहीं है।” 

१२१-चार कोटियाँ इस प्रकार हे--अस्ति (है), नास्ति (नहीं हे), अस्ति च 
नास्ति च (है और नहों है), नास्ति न च नास्ति (न है, न नहों है) । 

३ 
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को स्वतन्त्र और अपरिवर्तनीय मानते थे । इस दृष्टि से मोक्ष भी वन्ध के समान की 
नियत और पुरुषार्थनिरपेक्ष है । काछवाद, स्वभाववाद और नियतिवाद, तीनों है 
इस दृष्टि के अन्तर्गत होते हैं। काल के विषय में चिन्तन अथवसंहिता, शनातर 
ब्राह्मण, तत्तिरीय आरण्यक, इ्वेताइवतरोपनिषद्‌, मैत्रायणीयोपनिपद तथा महाभार 
में पाया जाता है।* स्वभाववादियों की प्रसिद्ध उक्ति है--स्वभावात्संप्रबर्त- 
निवर्तन्ते स्वभावत:। सर्वे भावास्तथाभावा पुरुषार्थो न विद्यते' ** नियनिवाद 
का मुख्य उदाहरण आजीविकों का मत था । दैष्टिक' पद से सम्भवतः पाणिनि मे 
भी उनकी ओर संकेत किया है। 
नियतिवाद--सामज्जफलसुत्तन्त में अजातशत्र ने मस्करी गोथाल के मत के 
संसार-विशुद्धि का मत वर्णित किया है। जैसे लिपटे हुए सृत का गोछा फेंक देने पर 
स्वतः एक आशभ्यन्तर नियति से निर्वेष्टित होता है, ऐसे ही एक अन्तर्भ भूत शक्ति से नियल 
संसार की विशुद्धि की ओर उपगत हो रहा है । इस प्रकार संसरण के द्वारा ही सत्र 
जीवों के दुःख का अन्त होगा । प्रत्येक के भोक्‍्तव्य सुख-दु:ख की मात्रा नियत हे, मारसों 
नपी-तुली हो। संक्लेश और विशुद्धि के पीछे 'नियति-संगति-भाव-परिणाम” का निय- 
मन विद्यमान रहता है । बुद्धघोष नियति, संगति और भाव को पथक-पथक मानते ह । 
उन्होंने संगति की व्याख्या की है--संगतीति छन्नमभिजाती न॑ तत्थ-तत्थ गमन॑ ।'' 
किन्तु शीलांक की प्रसंगान्तर की व्याख्या में संगति और नियति एक ही हैं---सांगलिक 
सम्यक्‌ स्वपरिणामैन गति: यस्य यदा यत्सुखदु:खानुभवनं सा संगतिनियति: ।” बस्तन नल: 
गोशाल के मत में जन्मं-मरण, सुख-दुख, संसार और मोक्ष सव अतीत कर्म के ऊपर 
निर्भर हैं । कर्म सवंथा नियत और परम कारण है । ऐसा प्रतीत होता है कि गोशाल 
समस्त संचित कम को प्रारब्ध कर्म के समान यथाकाल पाकोन्मख और सर्वथा अर्पार- 
हाय मानते थे। पुरुषार्थ सर्वथा तुच्छ और हेय है। तथ्य नत्थि अपरिपक्क वा 
१२२-द्र०--ऑरिजिन्स ऑँब बुद्धिज्म, प० ३३८-३९। 
१२३- सब भाव एवं अभाव स्वभाव से भ्रवृत्त एवं निवृत्त होते हें, पुरुषाथ की कोई 
सत्ता नहीं है ।” 
१२४-आजीविकों पर सामान्यतः द्र०--ऑरिजिन्स आँव बुद्धिज््म, प० ३४२ ; -४ ६; 
बुरुआ, प्रिबुधिस्टिक इण्डियन फिल्ेंसफी, जे० डी ० एल० २; हनेले, ई० आर० 
ई० जि० १; बेशम, हिस्टरी एन्‍्ड डॉक्टिन्स ऑब दि आजीविकस । मल 
सन्दर्भों के निदश के लिए द्र०--बरुआ, जे० डी० एल०, जि० २, पृ० २३। 


बुद्ध और उनका युग रेप 


ऊम्मं परिपाचेस्सामि, परिपक्क वा कम्मं फुस्स फुस्स व्यन्तिकरिस्सामि हेवं नत्यि दोण- 
मिते सुखदुक्खे. . .। पतञ्जलि ने इसी मत को बुद्धिस्थ कर कहा है--मा कृत मा कृत 
कर्माणि शान्ति: श्रोयसी त्याहातों मस्करी परित्राजक:।” जैन ग्रंथों में भी आजीवक 
अक्रियावादी कहे गये है । इस प्रसंग में वियाहपन्नत्ति का पउद्टरिहारवाद' उल्लेखनीय 
है, यद्यपि उसकी सही व्याख्या दुष्कर है। ऐसा प्रतीत होता है कि आजीवक सिद्ध 
एक देह छोड़ने पर दूसरे किसी की मृत देह स्वीकार कर लेते थे । पउद्ठ' की व्याख्या 
मृत्वा' की गयी है, पउट्ठ को प्रवृत्त' मानने पर भी कदाचित्‌ अर्थ यही होगा--पहले 
से, अर्थात्‌ दूसरे की, प्रवृत्त अथवा प्रारब्ध देह । परिहार घारण के अर्थ में गृहीत 
होना चाहिए । इस प्रकार पउठट्ट परिहार का अर्थ होगा पहले से प्रवत्त अथवा प्रारब्ध 
देहान्तर का धारण। जैसे तिल-पुष्प की उजड़ी हुई झाड़ी में गोशाल ने फिर से बीज- 
समुत्पत्ति देखी थी, ऐसे ही “सब्बजीवाबि पउट्ट परिहारं परिहरंति ।” कदाचित्‌ 
प्रारव्ध कम को निरशेष करने के लिए इस उपाय का स्वीकार मान्य रहा होगा। यह 
स्मरणीय है कि योग-सम्प्रदाय में निर्माण-चित्त का ऐसा ही उपयोग उपदिष्ट है ।* 

आजीविकों का निगण्ठों से विशिष्ट सम्बन्ध था। गोशाल और महावीर परस्पर 
परिचित और कुछ समय तक साथ थे । आजीविकों के अनेक सिद्धान्त निगण्ठों में भी 
स्वीकृत हुए, यथा छ अभिजातियों में विश्वास, जो कि निगण्ठों में लिश्याओं' के रूप 
में पाये जाते हैं । ऐसे ही सत्त्व, प्राण, भूत और जीव, इन चारों पदों का सहप्रयोग, 
एकेन्द्रिय, द्वीन्द्रिय आदि जीवों का वर्गीकरण और सिद्धों की सर्वज्ञता में विश्वास, ये 
धारणाएं भी समान हैं, किन्तु जहाँ आजीवक अक़ियावादी थे और जीव को रूपी 
मानते थे निगण्ठ क्रियावादी थे और जीव को अरूपी मानते थे । 

अन्य अकियाबाद--अक्रियावाद के कुछ और उदाहरण सामज्जफलसुत्तत्त में 
उल्लिखित हैं । पूर्ण काइयप का विश्वास था कि कुछ भी करने से पाप अथवा पुण्य 
नहीं होता । इस मत को' पाप का प्रोत्साहन समझना ठीक न होगा। यह वस्तुतः 
पुरुष के अकतृत्व तथा असंगता का सिद्धान्त है जो कि साझुख्य तथा वेदान्त दोनों को 
ही स्वीकार है। ईशोपनिषद्‌ में, अतएवं कहा है “न कर्म लिप्यते नरे ।” सूयगडंग में 


भी एक सदृश अकारकवाद का उल्लेख है जिसे शीलांक ने साझूख्य से अभिन्न माना 
है (६ 
«्‌ 


१२५-द्र ०--योगसुत्र, ४.५ पर वाचस्पति सिश्र के द्वारा उद्धृत पुराणवाक्य । 
१२६-सुयगर्डंग, १.१.१३ पर । 


३६ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


प्रकृध (ककुद ? )कात्यायन का मत था कि सात परम तत्त्व (काय ) हैं जो कि शून्य 
(विवर) में कूटस्थ हैं। ये सात तत्त्व इस प्रकार हँ--पृथ्वी, जल, अग्नि ओर वाग्र, 
तथा सुख, दुख और जीव । इन सातों में किसी प्रकार की पारस्परिक क्रिया अथवा 
अनित्य सम्बन्ध नहीं है। शीलांक ने एक सम्भव आत्मपप्ठवाद का उल्लेख किया है 
जो कि कात्यायन के मत के सद॒श है, पर जिसमें आकाश की सत्ता स्वीकार की गयी 
है, और सुख, दुःख को छोड़ दिया गया है ।” यह मत अंशतः बेशेपिक का ओर अंगत: 
सांख्य का स्मरण दिलाता है। यह भी स्मरणीय है कि प्रश्नोपनिपद्‌ में एक कबन्धी 
कात्यायन का उल्लेख आता है, किन्तु पिप्पछाद में उसे जो उपदेश मिल्ना, उसका 
इस सप्तकायवाद अथवा अक्रियावाद से कुछ भी सम्बन्ध नहीं है । 
निगण्ठ---श्रमणों में कदाचित्‌ प्राचीनतम सम्प्रदाय निगण्ठों अथवा जैनों का 
था ।* अब यह प्रायः सर्व-सम्मत है कि महावीर से पूर्व पाश्व नाम के ती्कर 
सचमुच हुए थे। उनके पहले के तीर्थकरों की तत्तद्रप में ऐेतिहासिकता सन्दिम्ध हे 
किन्तु जनों के इस विश्वास को अस्वीकार नहीं किया जा सकता कि उनकी मनति- 
परम्परा अत्यन्त प्राचीन तथा अवेदिक थी। वैदिक साहित्य में उल्लिखित मुनियों के 
वर्ग में जेन मुनियों का होना नितान्त सम्भव है। ईशोपनिपद्‌ में कर्म करते हुए सा 
वर्ष जीवित रहने की इच्छा को सराहा गया है और आत्मघात को घोर पाप बताया 
गया है। इस सन्दर्भ में कदाचित्‌ जैन मुनियों की निष्ठा का विरोध किया गया # 
क्योंकि वे प्राण-त्याग पर्यन्त नैष्करम्य को आदर्श मानते थे ।* अन्यत्र उपनियदों से 
कर्म के अनुसार जीव का संसरण तथा कर्म को वन्धन और जीव के लिए स्वरूप से 
बहिर्भूत एक आगसन्तुक धर्म माना गया है, यथा बृहृदारण्यक के चतुर्थ अध्याय के चतुर्थ 
ब्राह्मण में । यह दृष्टि जेनों को स्वीकृत थी और, जैसा ऊपर कहा गया है, वैदिक 


१२७-वही, १.१.१५-१६ पर । 

१२८-निगण्ठों पर द्र०--ऑरिजिन्स ऑबव बुद्धिज्म, पृ० ३५३-६८; केंब्रिज हिस्टरी 
जि० १; शापन्तियर, उत्तराध्ययनसूत्र, भूसिका; याकोबी, एस० बी० ई० 
जि० २२औओर ४५, भूमिका; जेनी, आउट हलाइन्स आँव जेनिज्स; ग्लाजेनाप, 
दि डॉक्ट्रिन आँव कर्म इन जेन फिलासफ़ी । जेनों के मूल साहित्य पर 
द्र०--ओऑरिजिन्स आँव बुद्धिज्म, पृ० ५६७-७३; विन्टरनित्स, हिस्टरी ऑब 
इण्डियन लिटरेचर, जि० २, पु० ४२४ प्र०। 

१२९-यह सुझाव मुझे अपने गुरु पं० क्षेत्रेशचन्द्र चट्टोपाध्याय से मिला है। 


बुद्ध और उनका युग ३७ 


साहित्य में नवीन थी । किन्तु उपनिषदों में मोक्ष का साधन प्राय: ज्ञान को माना 
गया है, निम्नेन्थों के लिए तपस्या प्रधान थी, और तप का काय-क्लेश लक्षण जो अर्थ 
उनके सम्प्रदाय में और उत्तरकाल में सामान्यतः रूढ़ था, वह अर्थ उपनिषदों में विरल 
है। इसके अतिरिक्त उपनिषदों के प्राणभूत ब्रह्मगाद, आत्माद्वेत, ईश्वरवाद आदि 
सिद्धान्त जेन-निष्ठा के सर्वथा विरुद्ध हैं। 

यदि उपनिषद्‌ पढ़ने के बाद तत्काल आयारंग, सूयगडंग आदि प्राचीन जैन 
ग्रन्थ पढ़े जाते हैँ तो बौद्धिक, आध्यात्मिक वातावरण का भेद बलवत्‌ स्पष्ट हो जाता 
है। जेनों का संसार एक अनादि दुःख प्रवाह है जिसमें कर्म के वन्धन से विवश, 
अज्ञान में विचेष्टमान असंख्य जीव बहे जा रहे हैं । जीव-सत्ता सर्वत्र फैली है | महा- 
भूतों में भी संख्यातीत जीव दुःख भोगते हैं । प्रत्येक चेष्ठा और परिस्पन्द में जीव- 
हिसा इस प्रकार अनिवार्य है। इस हिसा और दुःख के असीम साम्राज्य में सुदृढ़ 
संकल्प के द्वारा कर्म-बन्धन को भंग करने के अतिरिक्त और कोई मुक्ति का उपाय 
नहीं है । 

जैनों के मत में जीव अरूपी अर्थात्‌ अभौतिक सत्ता है जो न इद्वियों में उपलब्ध 
की जा सकती है, न मति और तक से । आयारंग का कहना है-- से न दीहै न हस्से. 
तन किण्हें न नीले. अरूपी सत्ता' से न सद्दे न रूवे न गन्धे न रसे न फासे. 
(१.५.६) और तकका जत्थ न विज्जई मई तत्थ न गाहिया' * *” (वही) | 
किन्तु ज्ञान आत्मा का स्वाभाविक धर्म है, जे आया से विन्नाया जे विज्ञाया से आया। 
जेण विजाणाइ से आया त॑ पड़च्च पडिसंखाए एस आयावाई ।” (आयारंग १.५.५)। 
आत्मा का स्वाभाविक ज्ञान विशुद्धावस्था में अनन्त होता है। इस सर्वज्ञता को केवल 
ज्ञान की संज्ञा दी जाती है। ज्ञान के साथ ही आत्मा में अनन्त सुख भी स्वाभाविक 
है । और, कम से कम उत्तर काल में, अनन्त क्रिया-शक्ति का भी आत्मा में स्वीकार 
किया गया है । 'अरूविणों जीवघणा नाणदंसनसंनिया । अडछ सुहं संवण्णा उवमा 


१३०- बह न दीर्घ है, न ह्ृस्वः * * “न कृष्ण, न नील' *' “जीव अरूपी है वह न शब्द 
है, न रूप, न गन्ध, न रस, न स्पहशे । 

१३१- जहाँ तक विद्यमान नहीं है, जहाँ मति का प्रवेश नहीं है।” 

१३२- जो आत्मा है वही विज्ञाता है, जो विज्ञाता है, वही आत्मा है, आत्मा को 
मानने के कारण वह आत्मवादी कहलाता है।” 


३८ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


जस्स न॒त्यि उ ॥”* यह स्मरणीय है कि शाक्यपुत्रीय भिक्षु निम्नेल्थ सिद्धों के सर्वज्ञता 
के दावे का उपहास करते थे । 

जीव असंख्य हैं और नाना अवस्थाओं में उपलब्ध होते हैँ। पृथ्वी, जरू आदि 
भौतिक तत्त्वों में भी जीव पाये जाते हैं और प्राचीन जैन सन्दर्भो में इनकी पर्याप्त चर्चा 
है। जीव स्थावर भी हैं और जंगम भी । कुछ असंज्ञी हैं जो केवठ अनुभव कर सकते 
है, किन्तु ज्ञान में असमर्थ है । कुछ संज्ञी हैं जो कि अनुभव और ज्ञान दावों की सामर्थ्य 
रखते है । सिद्ध जीव सर्वज्ञ होते हैं, पर ज्ञानातिरिक्त अनुभव अथवा संवेदन नहीं करते । 

जीवों की सांसारिक गति कर्म के अधीन है। कर्म के कारण ही उनके जीवन 
पृथक्‌-पृथक्‌ नियन्त्रित है-- अदु थावर य तसत्ताएं तस जीवा य थावरत्ताए । अदु 
सव्वजो णिया सत्ता फम्मुणा कप्पिया पुढो बाले ।/ (आयारंग १.९, १४) । “कम्मा 
नानाविहा कट्टु पुढों विस्संसिया पया।” (उत्तर ३.२) ”। कर्म स्वयं एक 
द्रव्यात्मक और पौद्गलिक पदार्थ है जिसका आधार अज्ञान और उससे उत्पन्न राग- 
देपादि कषाय हैं । कर्म से आत्मा का स्वभाव आच्छन्न हो जाता है और बढ़ अपने को 
अज्ञान, अशक्ति और दुःख में निमग्न पाती है। यह स्मरणीय है कि कर्म अर अज्ञान 
का इतरेतराश्रय संसार के अनादि होने के कारण दोष नहीं है । 

बौद्धों का कहना था कि निग्नन्थ शारीरिक कर्म को महत्त्व देते हैं, चैतरिक कर्म 
को नहीं ।*' वस्तुतः चेप्टाजन्य परिस्पन्दात्मक कर्म और आत्मा को आवृत्त करने 
वाला उसका परिणाम, इनका निग्नेन्थ मत में प्राधान्य है । जीव-सत्ता के सर्वत्र सुलभ 
होने के कारण प्रत्येक चेप्टा में हिसा अनिवार्य बन जाती है। अतएव प्राीनतम 
निग्नेन्थ सन्दर्भों में कर्म और दण्ड' प्रायः परस्पर समानार्थक और परिवर्तनीय पद 
प्रतीत होते हैं । कर्म और उसका फल, दोनों निरन्तर ही दु:खात्मक है-- विल्‍व॑ 
दुक्खं फुस्सं दुक्ख कज्जमानकड्ड दुक्खें कट्टु-कट्टु पाणा भूया जीवा रात्ता वेयर्णं 


१२३- अरूपी जीव ज्ञान और दर्शोन तथा अनुपम, अतुल सुख से सम्पन्न है।” 
(उत्तरज्सयण, ३६.६७) । 

१३४- स्थावर जीव त्रस-जीव हो जाते हैं, त्रसजीव स्थावर। सब योनियों में जीव 
कर्म से पृथकू-पथक्‌ कल्पित हें ।” 

१३२५- नाना कर्मों से जीव विनियन्त्रित हें ।” 

१३६-जनधर्मंसस्बन्धी मूल बौद्ध सन्दर्भो पर द्र०--ऑरिजिन्स ऑँव बुद्धिज्म, पृ० 
५७१-७३॥ 
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वेयंति ।/ और इस प्रकार दुःखमय संसार का कारण कर्म के द्वारा पुरुष स्वयं है-- 
_अत्तकडे दुक्खें नो परकडे नो उभयकडे' - “”४* और अपने ही प्रयत्न के द्वारा दु:ख 
से मोक्ष भी सम्भव है-- पुरिसा तुममेव तुम मित्ता कि वहिया मित्तमिच्छसि ।” 
(आयारंग १.३.३)”*। कर्म का सिद्धान्त जैनों में विशेष विकसित हुआ और उत्तर 
काल में नाता परिभाषाओं और विभाजनों के द्वारा अत्यन्त जटिल हो गया । किन्तु 
यह सम्भव है कि अष्टविध कर्म की धारणा प्राचीन निम्नेन्थों में भी विद्यमान थी। 

« मृतक की गति के विषय में यह माना जाता था कि जीव के निर्वाण के पाँच 
मार्ग हं--पैरों से, ऊरुओं से, वक्ष से, सिर से और सर्वांग से । इन पाँच मार्गों से क्रमशः 
पाँच प्रकार को गति होती है--निरय, तिर्येक्‌, मनुष्य, देव और सिद्ध । यह विचा- 
रणीय है कि उपनिषदों में भी कुछ ऐसी धारणाएँ मिलती हैं |“ 

संसार से मुक्ति के लिए अपूर्व कर्म के आखत्रव का निरोध और पूर्व कर्म का अप- 
सारण आवश्यक है। इनमें पहली प्रक्रिया संवर' कहलाती- है और दूसरी निर्जरा' । 
संवर' आध्यात्मिक जीवन का पूर्वाग है, निर्जरा प्रधानांग । संवर' में मुख्यतया पाँच 
महात्रत संगृहीत थे। सामञजफल में निगण्ठों के चातुप्यामसंवर' का उल्लेख है । 
वस्तुतः चातुर्याम अथवा चाउज्जाम' पाइव के अनुयायियों का संवर था। महावीर 
ने चतुविध संवर को पञ्चविध किया। 

निजेरा से तप अथवा शरीर को बलेश देने की प्रक्रिया अभिहित होती है । जैनों 
की तपस्या का अतिशय सर्व-विदित है । स्वयं महावीर की क्ृच्छ-चर्या इस विपय में 
आदशं के रूप में प्रतिष्ठित है ।* छाठ, वज्ज और सुम्ह में वे १३ वर्ष से अधिक विना 
आवास के घूमते रहे । नहाना, मूँह धोना, खुजलाना आदि उन्होंने छोड़ दिया और 
मौन, एकान्त, प्रजागर, उपवास, शान्ति, निरन्तर ध्यान आदि का असाधारण अभ्यास 
किया। उत्तरज्ञयण में तप के पाँच आध्यात्मिक और पाँच वाद्य भेद बताये गये हैं ।* 


१३७-ठाणंग सूत्र १६६-६७ कृत्य दुःख है, ' स्पर्श दुःख हे, क्रिवमाण-कृत दुःख 
है, जीव कर्म कर-करके दुःख भोगते हें-।” 

१३८- दुःख आत्मकृत है, न परकृत, न उभयकृत ” मु 

१२९- पुरुषों ! तुम्र स्वयं अपने सित्र हो, अपने बाहर सित्र क्‍यों चाहते हो ?” 

१४०-कठ, ६-१६, प्रश्न ३-७ । 

१४१-आयारंग, १.९ । 

१४२-उत्तरज्ञ्ञयण, ३०१ 
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अनशन, अवमौदर्य, भिक्षाचर्या, रसपरित्याग, कायक्लेश और सन्‍्तीरणा, ये गालि 8 
वाह्य तप के हैं, और प्रायश्चित्त, विनय, वैयावृत्य, स्वाध्याय, ध्यान आर व्यवसग, ये 
पाँच भेद आंतरिक तप के हैं । 

निम्नेन्थों के और बहुत-से सिद्धान्त उत्तरकाल में विकसित हुए । स्याद्वाद अथवा 
सप्तभंगी नय को अपने सुविदित रूप में महावीरकालीन नहीं माता जा सकता, किस्तु 
इस सिद्धान्त का दार्शनिक बीज अवश्य प्राचीन था । संजय बेलटि्टिपुत्त के अज्ञानवाद 
और बुद्ध के अव्याकृतवाद में परमार्थ के विषय में सत्‌, असत्‌ आदि चारों कोटियाँ अनु- 
पयोगी मानी जाती थीं । ऐसा प्रतीत होता है कि इन मतों के विरोध में प्राचीन निग्रन्थ 
इन कोटियों को अंशतः उपयोगी मान कर उनका विरोध-परिहार करते थे। इस 
प्रकार का दार्शनिक अनेकान्तवाद पीछे सप्तभज्ी नय में विकसित हो गया। लेश्याओं 
का सिद्धान्त आजीवकों से लिया होने के कारण प्राचीन रहा हो गा, पर ज्ञान के पाँच भेद, 
देह के प्रकार, परमाणुवाद तथा तत्त्वों और पदार्थों का निरूपण, ये क्रश: विकसित 
हुए और मुख्यतः उत्तरकालीन थे। प्राचीन निग्नन्थों में जीव, कर्म और तपस्या, 
इन तीन पर ही आग्रह था और इसीलिए आयारंग में निग्रेन्‍्थ के लिए कहा है-- से 
आयावाई लोगावाई कम्मावाई किरिपावाई य । आध्यात्मिक साधन पर उनका 
अधिक ध्यान था, दाशनिक पाण्डित्य पर कम । 

बुद्ध की जीवनी--यह स्मरणीय है कि गौतम बुद्ध अपने जीवन-काल में महा- 
पुरुष और तीर्थंकर माने जाते थे, न कि एक अलौकिक अवतार अथवा तत्त्व, जैसा 
कि वाद के भविति-प्रवण बौद़ों ने उन्हें समझा । इस कारण जहाँ बुद्ध भगवान्‌ के 
पहले शिष्यों ने उनके उपदेशों का संग्रह ध्यान से किया, उनके जीवन सम्बन्धी वृत्तान्त 
को उन्होंने उतना महत्त्वशाली नहीं समझा । बाद के भक्तों ने उनकी जीवनी को 
अपनी श्रद्धा और सिद्धान्तों के अनुरूप कल्पना से मण्डित किया। परिणाम यह 
है कि बुद्ध के जीवन के विषय में प्राचीन और ऐतिहासिक सामग्री अत्यन्त विरल हे । 
जो जीवनियाँ मिलती हैं वे उत्तरकालीन तथा श्रद्धाप्रधान हैं। 

पालि तज्रिपिटक में बुद्ध की सर्वागीण जीवनी कहीं उपलब्ध नहीं होती । मज्मिम- 
निकाय के चार सुत्तों में उनकी पर्येषणा का वर्णन मिलता है। संबोधि का वर्णन 
अनेकत्र निकायों में और महावग्ग में उपलब्ध होता है। महावग्ग में सम्बोधि के बाद 
के कुछ समय का क्रमबद्ध इतिवृत्त भी दिया गया है। ऐसे ही महापरिनिब्बान सुत्तन्त 


१४३- वह आत्मवादी है, छोकवादी है, कर्मवादी, क्रियावादी है । 
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में निर्वाण और उसके कुछ पहले के समय का वर्णन मिलता है। महापधान सुत्त में 
बुद्ध की जीवनी को एक आदर्श साँचे में कस दिया गया है। 'महापरिनिर्वाण” और 
महावदान सूत्रों के संस्कृत रूप की न्यूनाधिक मात्रा में मध्य एशिया से प्राप्त हुए हैं 
(उ० अन्स्ट वाल्दश्मिन, दास महापरिनिर्वाणसूत्र, ३ भाग, बलिन, १९५१) । निदान- 
कथा बहुत बाद की है और उससे भी बाद के हैं जिनचरित और मालालंका खत्थु । 
लोकोत्तरवादी विनय के अन्‍्तर्भूत महावस्तु में बुद्ध सम्बन्धी कथाएँ मिलती हैं । 
ललितविस्तर में बुद्ध की जीवनी दी गयी है ।* यद्यपि ललितविस्तर अपने वर्तमान 
रूप में महायान सूत्र है, तथापि उसमें स्पष्ट ही अनेक स्थलों पर प्राचीन सन्दर्भ 
अवशिष्ट हैं। तिब्वती परम्परा के बुद्ध की जीवनी से सम्बन्ध रखने वाले कुछ अंश 
का रॉकहिल ने अंग्रेजी में अनुवाद किया है।* चीनी अनुवाद में रक्षित अभिनिष्क्र- 
मणसूत्र' अधिकांश में महावस्तु से मेल खाता है । अश्वधोष के बुद्धचरित में बुद्ध की 
जीवनी काव्य के रूप में प्रस्तुत है। ” 
मूल-जीवनी और विनय--विभिन्न सम्प्रदायों के उपलब्ध विनयों के तुरू- 
नात्मक अध्ययन के आधार पर फ्राउवाल्नर महोदय ने यह मत प्रस्तुत किया है“ कि 
मूल विनय में बुद्ध के जीवन-चरित का तथा विनय के नियमों का विवरण एक सूत्र में 
सम्बद्ध था। इस विनय का सम्पादन दूसरी संगीति के युग में हुआ था। पीछे विनय के 
विभिन्न रूपों में न्‍्यूनाधिक मात्रा में बुद्ध के जीवन सम्बन्धी वृत्तान्त विनय से पृथक्‌ 
कर अन्य संग्रहों में डाल दिये गये । उदाहरण के लिए, पालि विनय में स्कन्धक के आरम्भ 
का बुद्ध चरित सम्बन्धी ही कुछ अंश इस समय अपने मूल स्थान में विद्यमान है । 
प्रारम्भ में महापरिनिर्वाण सम्बन्धी वृत्तान्त स्कन्धक के अन्त में था । पालि त्रिपिटक 
१४४-महावस्तु, ई० सेवार (5८727) द्वारा ३ जिल्दों सें सम्पादित (पेरिस, 
१८८२-९७) । 
१४५-ललितविस्तर, राजेन्द्रलाल सित्र द्वारा सम्पादित (कलकत्ता, १८७७), लेफ- 
सान द्वारा परिष्कारपुर्वक सम्पादित (हाल, १९०२, १९०८), पी० एच० 
वेद्य द्वारा सं० (मिथिला, १९५८) । 
१४६-डब्ल्पू ० डब्ल्य्‌ राकहिल, दि लाइफ आँव बुद्ध (कंगनपॉल ) । 
१४७-बुद्धचरित, ई० बी० कॉवेल द्वारा सम्पादित (आक्सफोर्ड, १८९३) । 
१४८-ई० फाउवाल्नर, दि अलियेस्ट विनय एन्ड दि बिगिनिग्स ऑव बुघिस्ट लिट- 
रेचर (१९५७) । द 
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में उसे वहाँ से निकाल कर दीघनिकाय में डाल दिया गया । सम्बोधि तथा उसके 
पहले का जीवन चरित भी मज्झिम आदि के उपर्युक्त सूत्रों में रख दिया गया है। 
महासांधिक एवं मूल-सर्वास्तिवादी विनयों में महापरिनिर्वाण सूत्र को संगीतियों के 
विवरण के प्रारम्भ में देखा जा सकता है ।” मूल-सर्वास्तिवादी विनय में संघर्भेद- 
वस्तु तथा क्षुद्रकवस्तु में बुद्ध की जीवनी के अनेक अंश संगृहीत हैं । कालास्तर में 
त्रिपिटक के बृद्धचरित सम्बन्धी अंशों को संगृहीत कर निदानकथा, ललित-विस्तर, 
महावस्तु आदि की रचना हुई । इन ग्रन्थों में भी बुद्ध की जीवनी असम्पूर्ण रूप में 
ही पायी जाती है, जैसे कि त्रिपिटक में । चीनी में उपलब्ध एक बुद्ध की जीवनी 
के अन्त में इस प्रकार लिखा हुआ मिलता है कि इस सूत्र को महासांधिक आचार्य 
महावस्तु कहते हैं, सर्वास्तिवादी आचाय॑े महाव्यूह अथवा छलितविस्तर, काश्यपीय 
आचार्य बुद्धजातकनिदान अथवा अवदान, धर्मंगुप्तक आचार्य शाक्यमुनि-बुद्ध-चरित 
तथा महीशासक आचार्य विनयपिटकमूल । इन सभी में बुद्ध के जन्म से लेकर उनके 
धर्म-चक्रप्रवर्तन तक का इतिहास संगृहीत है। जैसा कि महीशासक-सम्मत नाम प्रकट _ 
करता है, बुद्धचरित का यह प्रारम्भिक अंश कदाचित्‌ विनयपिटक का मूल एवं स्कन्धक 
का आमुख था । 

फ्राउवाल्तर महोदय का यह मत विचारोत्तेजक एवं संभाव्य है। महापदान- 
सुत्तन्त से यह सिद्ध होता हैं कि महापरिनिर्वाण के अनन्तर सूत्रपिटक के वर्तमान 
रूप प्राप्त करने के पहले ही वृद्ध की जीवनी घमंता से प्रतिनियत एक आदर्श के रूप में 
कल्पित हो चुकी थी। किन्तु इस प्रकार की कल्पना ऐतिहासिक स्मृति के संरक्षण 
के लिए अधिक उपयोगी नहीं हो सकती थी । यह भी विचारणीय है कि महाभि- 
निष्क्रमण के पूर्व बुद्ध-जीवनी त्रिपिटक में कहीं भी संतोषजनक रूप में उपलब्ध नहीं 
है । यही कारण है कि बुद्ध भगवान्‌ के परिवार-संबंधी नामादि-विस्तर में परवर्ती 
विवरण एकमत नहीं हैं। यह भी स्पष्ट है कि ललित-विस्तर, बुद्धचरित आदि परवर्ती 
ग्रन्थों का आधार त्रिपिटक-गत--फ्राउवाल्नर के अनुसार मूल-विनय-गत--सामग्री 


१४९-६ ०--फराउवाल्नर, वही, पृ० ४२ प्र०। 

१५०-वही, यृ०४४ । 

१५१-वही, पु० ४७५ 

१५२-फु-पेन-शिग-चि-चिग (बुद्ध-पुवे-चर्या-संग्रह-सूत्र ), द्र०--तल्जियो संख्या 
६८० स्तम्भ, १६३-६४॥ 


नकजडजलतञ 
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थी। ऐसी स्थिति में त्रिपिटक की सामग्री को ही सामान्यतः छल्ति-विस्तर आदि की 
प्रामाणिकता की परिधिमानना चाहिए।"* 
प्रारस्भिक जीवन और साधता--जन्म से महाभिनिष्क्तण तक--गौतम बद्ध ने 
लगभग ई० पू० ५६३ में शाक्‍्यों की राजधानी कपिलवस्तु के निकट लम्बिनी वन में 
जन्म ग्रहण किया । यह स्थान वतंमान नेपाल राज्य के अन्तर्गत और भारत की 
सीमा से आजकल ५ मील की दूरी पर स्थित है । यहाँ पर अशोक का एक अभिलेख- 
युक्त स्तम्भ ई० १८९५ में प्राप्त हुआ जिसमें लिखा मिलता है : “हिंद बुधे जाते ति ।” 
त्रिपिटक में शाक्यों को अभिमानी और विशुद्ध जाति के क्षत्रिय बताया गया है ।”* 
यद्यपि उनको ब्राह्मणों का गौतम गोत्र दिया गया है।*'* उनमें परस्पर निकट सम्बन्धों 
में विवाह का उल्लेख उनका आर्येतरीय सम्पर्क भी सूचित करता है। हिमारूय 
की तराई में स्थित शाक्य जनपद कोशलराज के अधीन एक गणराज्य था जो कि 
विडूडम के आक्रमण तक प्रायः स्वतन्त्र था। गण का शासन-कार्य छोटे-बड़ों की एक 
सभा के द्वारा होता था जो कि कपिलवस्तु के संस्थागार में एकत्र होती थी । ऐसा 
प्रतीत होता है कि गण का एक निर्वाचित प्रमुख होता था जिसे राजा कहा जाता था । 


१५३-बुद्ध की जीवनी पर आधुनिक पुस्तकों में ६०--ई० जें० टॉमस, दि लाइफ आँव्‌ 
बुद्ध; ई० एच० बूस्टर, दि लाइफ आऑब गौतस, दि बुद्ध (पालिपरम्परा); 
रॉकहिल, पूर्व (तिब्बती परम्परा) ; एफ० बिगेन्डेट, लाइफ ऑर लेजेन्ड ऑँव 
गौतम दि बुद्ध आँव दि बर्मोज्न; एस० बील, रोमेन्टिक लेजेन्ड आँव शाकय 
बुद्ध: ऑरिजिन्स ऑब बुधिज्म, अध्याय १० । 
१५४-बुद्ध को तिथि पर विद्वानों में प्रचुर विवाद रहा है--द्र ०--विन्टरनित्स, पूर्वे० 
जि० २, १० ५९७, टॉमस, दि लाइफ आँव्‌ बुद्ध, पू० २७। 
१५५-६०--दीघ० का अस्बदूठ सुत्त, जातकरों जि० १, पृ० ८८। 
१५६-तु०-- उजू जनपदो राजा हिमवन्तस्स पस्सतो । 
धनविरियेन संपन्नो कोसलेसु निकेतिनो॥ 
आदिच्चा नाम गोत्तेन साकिया नाम जातिया ।” 
(सुत्तनिषात-३.१.१८-१९) 
महापरिनिब्बानसुत्तत्त में कुसिनारा में सल्‍ल वासिष्ठ” कहे गये हे । 
१५७-तु ०--८० डब्ल्यू० राइज़् डेविड्स, बुधिस्ट इण्डिया, पृ० १९-२० । 
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बुद्ध के स्‍्वजन और सम्बन्धियों के विषय में उत्तरकालीन ग्रन्थ विविध और 
परस्पर असमंजस सूचनाएं देते हें जिनके सत्यासत्य-निर्णय में प्राचीनतर विनय आदि 
ग्रन्थों से विशेष सहायता नहीं मिलती । महागग्ग से ज्ञात होता है कि बुद्ध के पिता का 
नाम शुद्धोदन था । एक स्थान पर उनकी माता का नाम माया दिया गया है । 
महाप्रजापति गौतमी का विनय में और निकायों में अनेकत्र उल्लेख पाया जाता है । 
विनय में उन्हें बुद्ध की मातृष्वता (मौसी) कहा गया है।” दण्डपाणि से उनके 
सम्बन्ध का विवरण निकायों में प्राप्त नहीं होता ।* 

बुद्ध के जन्मकालीन आश्चर्यादभुत धर्मों की कथाओं को प्राच्ीन नहीं माना 
जा सकता और न असित की भविष्यवाणी को ही ऐतिहासिक माना जा सकता है ।' 
बुद्ध के बचपन और शिक्षा के विषय में भी कोई प्रामाणिक प्राचीन सामग्री उपलब्ध 
नहीं होती और न उनकी पत्नी अथवा पत्नियों के विषय में । राहुल नाम के भिक्षु 
का निकायों में एकाधिक स्थान पर उल्लेख मिलता है, किन्तु बुद्ध के पुत्र के रूप में 
नहीं । पर महावग्ग में राहुलकुमार को उनका पुत्र कहा गया है । राहुलमाता का भी 
उल्लेख है ।** 

अभिनिष्कमण--उन्नीस वर्ष की अवस्था में बुद्ध ने घर-बार छोड़कर अनागारता 
स्वीकार की ।* यह घटना उनका अभिनिष्क्रमण' कहलाती है। परवर्ती विश्वास 
के अनुसार यह परिवर्तत अचानक घटा। बुद्ध को शुद्धोदन की आज्ञा से एक कृत्रिम 
संसार में रखा गया था। देवदूतों के द्वारा प्रदर्शित जरा, रोग, मृत्यु और भिक्षु के 
दर्शन से उनके मन में सहसा तीब्र उद्देग उत्पन्न हुआ और उन्होंने संसार-त्याग कर काषाय 


१५८-विनय, ना० महावग्ग, पु० ८६। 
१५९-दीघ० ना० जि० २, पृ० ८। 
१६०-विनय, ना० चुल्लवर्ग, पृ० ३७४। 
१६१-तु ०--मललसेकर, जि० १, पृ० १०५३। 
१६२-सुत्तनिपात, नालकसुत्त । 
१६२-महावग्ग, ना०, पृ० ८६॥ 
१६४- स्क्र्नातसों वयसा सुमहय पर्व्बाज कि कुसलानुएसी । 

वस्सानि पञ्चाससमाधिकानि यतो अहूं पब्बजितो सुभह ॥” 

(दीघ० महापरिनिब्बानसुत्तन्त ) 


बुद्ध और उनका युग प्‌ 


धारण किग्रा | आध्यात्मिक संवेग का इस प्रकार अचानक जागरण अन्यत्र अवि- 
दित नहीं है, किन्तु जिस प्रकार की कथा बुद्ध भगवान्‌ के सम्बन्ध में कही गयी है वह 
विश्वास नहीं प्रतीत होती । यह मानना कठिन है कि उन्तीस वर्ष की अवस्था तक वे 
जरा अथवा रोग से सर्वधा अपरिचित थे। और फिर सूत्र अथवा विनय में अभि- 
निष्क्रमण के प्रसंग में इस कथा का अनुल्लेख उसकी अप्रामाणिकता में सन्देह बढ़ाता है। 
प्राचीन सन्दर्भ देखने से प्रतीत होता है कि जरा, मृत्यु, रोग आदि पर चिन्तन से बोधि- 
सत्त्व ने संसार की दुःखमयता हृदयंगम की और अनुत्तरशान्ति का पद खोजने का 
निश्चय किया । उनके संसार-त्याग के लिए प्रेरक विचारों को इस प्रचलित कथा में 
एक नाटकीय घटना का रूप दिया हुआ प्रतीत होता है । उत्तर काल में जब गण-राज्य 
ओर शाक्यों के साधारण ग्रामीण जीवन की ऐतिहासिक स्मृति खो गयी थी, यह माना 
गया कि बुद्ध एक प्रतापी राजा के पुत्र थे और असाधारण समृद्धि और विलास में 
पले थे। बुद्ध की कोई भी बात साधारण नहीं हो सकती । शद्धोदन को अपने पुत्र 
की भावी प्रन्नज्या के विषय में पहले ही चेतावनी मिल गयी थी । अतएव उन्होंने 
वोधिसत्त्व को यथार्थ से इतना दूर रखा कि केवल देवदूत** ही उन्हें यथार्थ तक लौटा . 
सकते थे । इस सारे कथानक के निर्माण में अनेक काल्पनिक कारण स्पष्ट हैं । 
आर्यपर्यंथणा--अनेक पूर्व-जन्मों के अजित पुण्य से अभिसंस्कृत बोधिसत्त्व के 
चित्त में जरा-मृत्यु आदि पर चिन्ता से जीवन की अनित्यता और निस्सारता प्रकट 
हो गयी तथा तीत्र वैराग्य और जिज्ञासा से प्रेरित होकर उन्होंने आर्येपर्येषणा' में चरण 
धरे। वे कुशल की खोज में, शान्ति की पर्येक्षणा में संलग्न थे (कि कुसलंगवेसी 
अनुत्तरं सन्तिवरपदं परियेसमानों) ४ नाना स्थानों में घूमते हुए, प्रसिद्ध आचार्यों 


१६५-यथा, ललितविस्तर १४वाँ परिवतत, बुद्धचरित, सर्ग ३। 

१६६-यह उल्लेखनीय है कि निकायों में अनेक स्थलों पर जरा आदि को दिवदूत 
कहा गया हे--अंग्रत्तर (रो०) जि० १, पृ० १३८, १४२, सज्ञिम (रो०) 
जि० २, पु० ७५, जि० ३, पु० १७९। 

१६७-परवर्तो निदानकथा के अनुसार अभिनिष्क्मण के समय आपषाढ़ी पूणिमा की 
रात थी ओर उत्तराषाढा नक्षत्र आकाश में विद्यमान था। प्रातःकाल तक 
कन्थक पर आरूढ़ बोधिसत्त्व द्ाक्य, कालिय, तथा मलल्‍लों के जनपदों को 
पार कर अनोमा नदी के तौर पर पहुँच गये । बुद्धधरित के अनुसार बोधि- 
सत्त्व ने पहले ब्राह्मण ऋषियों के आश्रमों में स्वर्गपरायण वानप्रस्थों को 
देखा और उनके धर्म से असन्तोष अनुभव किया। 
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से ज्ञान प्राप्त करते हुए, विविध साधन और तपदचर्या में संलग्न, अन्ततः गया में ध्यान 
के अभ्यास से बोधिसत्त्व ने सम्बोधि का लाभ किया । इस पर्येषणा' में उनके छ: वर्ष 
व्यतीत हुए। जिन आचार्यों से उन्होंने आध्यात्मिक शिक्षा पायी उनमें से कुछ के 
नाम भ्राप्त होते हैं। आछार काछाम और उद्रक रामपृत्र इनमें प्रधान थे । छलित- 
विस्तर में ब्राह्मणी पद्मा और ब्रह्मषि रैवत के आश्रमों में भी बोधिसत्त्व के ठहरने का 
उल्लेख है।* अदश्वघोष ने बुद्धचरित में आहार काल्‍छाम को विन्ध्यकोप्ठ का 
निवासी कहा है और उनके सिद्धान्तों का विवरण प्रस्तुत किया है, यद्यपि यह ज्ञात नहीं 
है कि उन्होंने किस प्राचीन आधार का सहारा लिया था ५ इस समय उपलब्ध 
उससे प्राचीनतर ग्रन्थों में कहीं भी कालाम के सिद्धान्तों का इस प्रकार वर्णन नहीं 
मिलता । छलितविस्तर में अराडकालाप का स्थान वैज्ञाली में बताया गया है | 
काछाम के विषय में निकायों में यही सूचना मिलती है कि उन्होंने बोधिसत्त्व को 
आकिञज्चन्यायतन' नाम की अरूपसमापत्ति” की शिक्षा दी ।*" अश्वधोष के 
अनुसार काछाम ने जिस सिद्धान्त का उपदेश किया उससे कपिल, जैगीपव्य, जनक 
और वृद्ध पराशर ने मोक्षठाभ किया था । कालाम के उपदेश का सांख्यदर्शन से सादझ्य' 
स्पष्ट है। दोनों में प्रकृति और विक्नति, अव्यक्त और व्यक्त को परिणामी कद्ठा है, 
तथा क्षेत्रज्ञ को इनसे पृथक्‌ बताया है। और दोनों में अविद्या को छिन्न कर क्षेत्रज्ञ 
मीक्षछाभ करता है। किन्तु काछाम के उपदेश में अनेक अपूर्व लाक्षणिक शब्दों का 
उपयोग किया गया है तथा कई स्थानों पर सुविदित सांख्य दर्शन से भेद है। पाँच 
भूत, अहंकार, बुद्धि और अव्यक्त को प्रकृति कहा गया है । विषय, ज्ञानेन्द्रियाँ, कर्मे- 
न्द्रियाँ और मन विकार कहे गये हैं । इसके विपरीत सांख्य में अव्यक्त ही केबल प्रकृति 
है, शेष सब प्रकृति-विक्रति अथवा विक्ृति । विप्रलय, सन्देह, अभिसम्प्लव, अविद्येष, 
अनुपाय, संग और अम्यवपात, इतको पारिभाषिक शब्द माना गया है जो कि-... 
अविशेष और संग को छोड़कर---सांख्य में अप्रसिद्ध हैं। अज्ञान, कर्म और तृप्णा को 
संसार-हेतु कहा गया है जो कि अनेक-दर्शन-साधारण है। संसार-निवृत्ति का मार्ग 
आकिज्चन्यपरका अरूप-ध्यान बताया गया है । इसका सांख्य-दशन की विवेक-ख्याति 


१६८-ललितविस्तर, (सं० वेद्य) पृ० १७४। 
१६९-बुद्धचरित, सर्ग १२। 
१७०-द०--ऑरिजिन्स आँव बुद्धिज्म, पृ० ३७७-७८। 
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से भेद है। बोधिसत्त्व ने इस मत का यह कह कर अस्वीकार किया कि जब तक क्षेत्रज्ञ 
के रूप में आत्मा शेष है तब तक पुनः संसार की प्रवृत्ति सम्भव है! 

राजगृह में वोधिसत्त्व का मगधराज बिम्बिसार से साक्षात्कार हुआ, इसका 
उल्लेख सुत्तनिपात के पब्बज्ज-सुत्त और ललितविस्तर में है। ललितविस्तर में वहीं 
उद्रक रामपुत्र का आश्रम भी बताया गया है।” रामपुत्र ने नैवसजछ्ज्ञानासऊज्ञायतन 
का उपदेश बोधिसत्त्व को दिया जिससे उन्हें सन्‍्तोष नहीं हुआ। यहाँ से पाँच भद्र- 
वर्गीय भिक्षु उनके साथ हो लिये। 

गया में विचरते बोधिसत्त्व को यह सूझा”' कि जैसे गीली अरणियों के मन्थत 
से अग्नि का उत्पादन नहीं किया जा सकता, ऐसे ही भोगों में आकर्षण और तृष्णा रह. 
हुए तपइचर्या के द्वारा आये ज्ञान की प्राप्ति नहीं की जा सकती । किन्तु असंग और 
वे राग्य रहने पर तप से ज्ञान की आशा की जा सकती है । इस दृष्टि से उन्होंने उर- 
विल्व के निकट -सेनापति ग्राम में नैरझू्जना नदी के किनारे रमणीय प्रदेश में प्रधान' 
अथवा तपदइचर्या का निश्चय किया । उन्होंने दाँतों से दाँत भींचकर और ताल से 
जिद्धा सटा कर इतना घोर तप किया कि चिल्ले जाड़े में भी उनके पसीना छूठता 
था, किन्तु इससे यद्यपि उत्साह और जागरूकता बढ़ती थी, देह अशान्त हो जाती थी 
विरियं होति असल्लीनं, उपटिठिता सति असम्मुट्ठा, सारद्धों च पन म कायो होति अप्प 
टिपस्सद्रों ।/ इसके पश्चात्‌ उन्होंने आश्वास-प्रश्वास रोककर अप्राणक ध्यान का 
अभ्यास किया (सो खो अहूं * “मुखतो च नासतो च अस्सासपस्सासे उपरुन्धिं ।/) 
किन्तु इस प्राणायाम के अभ्यास से बोधिसत्त्व को “ब्र वेदगा और जलन का अनु- 
भव हुआ। बहुतों ने प्रखर तप से निश्चेष्ट पड़े हुए उनको देखकर समझा कि श्रमण 
गौतम की मृत्यु हो गयी है । इसके अनन्तर उन्होंने आहार छोड़ने का अभ्यास किया। 
फलतः: उनका शरीर अत्यन्त कृश तथा क्षीण हो गया और उनकी स्वाभाविक अवदात 
छवि काली पड़ गयी । इस स्थिति में उन्हें दुष्कर चर्या की व्यर्थता स्पष्ट दीखने लगी । 


१७१-ललितविस्तर, (सं० वेच्य), पृू० १७४ | 

१७२-ये उपसाएँ' एवं दुष्कर चर्या का विवरण मज््िम के बोधिराजकुमारसुत्त 
आदि स्थलों में उपलब्ध होता है तथा यह ललितविस्तर के विवरण के अत्यन्त 
सन्निकट हे-द्र०--ऑरिजिन्स आँव्‌ बुद्धिज्म, पृ० ३७९ । 

१७३-उदा ०--मज्मिम ना०, जि० १, पृ० ३०१। 

१७४-तु ०--ललितविस्तर, पु० १७४ 


४८ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


तपस्या छोड़ने के अनन्तर बोधिसत्त्व को बचपन में अनुभूत ध्यान का स्मरण 
हुआ और उन्होंने उसे ही सम्बोधि का मार्ग निर्धारित किया। तस्स मम्हमेतदहोसि 
अभिजानाभि खो पनाहं पितु सक्‍कस्स कम्मन्ते सीताय जम्बुच्छायाय निसिन्नों विवि- 
चेव कामेहि' * “पठमज्ञानं उपसम्पज्ज विहरता, सिया नु खो एसो मग्गो बोधायाति । 
तस्स में सतानुसारि विज्जाणं अहोसि एसो व मग्गो बोधायाति ।/”' और साथ ही 
उन्होंने अपना ध्यान-्सुख का भय छोड़ दिया क्योंकि इस सुख का आधार न भोग-छालसा 
थी, न अपुण्य । “किन अहं तस्स सुखस्स भायामि, य॑ त॑ सुख अज्जत्रेव कामेहि अब्जत्र 
अकुसलेहि धम्मेहि ।/” किन्तु भूख, प्यास और थकान में मन स्वस्थ और एकाग्र 
नहीं रहता और न वध्यानयोग” में प्रवत्त होता है। अतएवं बोधिसत्त्व ने अनाहार 
का त्याग किया। इस प्रकार छः: साल के कठोर तप का अन्त हुआ, जिस पर उनके साथ 
के पाँच भद्रवर्गीय भिक्षुओं ने उन्हें साधन से भ्रष्ट मानकर छोड़ दिया । 

उत्तरकालीन बौद्ध परम्परा के अनुसार ध्यान-संलूग्न बोधिसत्त्व को मार और 
उसको सेना का सामना करना पड़ा। प्राचीन पालि सन्दर्भों में मार का उल्लेख अवश्य 
मिलता है, किन्तु सम्बोधिप्राप्ति के क्रबद्ध विवरण में मार-घर्षण का स्पष्ट उल्लेख 
नहीं प्राप्त होता ।” इस कारण कुछ विद्वानों का मत है कि मार-विजय की यह कथा 
उत्तरकालीन कल्पना है। अन्य विद्वानों ने इस अश्रद्धा का विरोध किया है। इस 
प्रसंग में श्री राइसडेविड्स ने यह सुझाव प्रस्तुत किया है कि मार की कथा में एक 
आध्यात्मिक व्यापार का बाह्य इतिवृत्त के रूप में चित्रण है । पालि-साहित्य में 
मार को कहीं मृत्यु और कहीं काम अथवा सांसारिक प्रछोभन के रूप में समझा गया 
है। निवृत्ति-मार्ग की दृष्टि से काम और मृत्यु का निबिड़ सम्बन्ध सुबोध है। यह 


१७५-मज्झ्िम (रो०) जि० १, पु० २४७-- तब सुझे हुआ कि मुझे अपने पिता 
शाक्‍्य के कर्मान्त में जामुन की ठंडी छाँह में प्रथम ध्यान को प्राप्ति का स्म- 
रण है, कदाचित्‌ वही बोधि का मार्ग हो। उस समय स्मृति के अनुसार ही 
मेरा सन हुआ कि यही बोधिमार्ग है ।” 

१७६-मज्झिस, वही--में उस सुख से क्‍यों डरूँ जो काम एवं अकुशल धर्मों से 
सम्बद्ध नहीं है ।' 

१७७-तु ०--ऑरिजिन्स आँव बुद्धिज्म, पृ० ३८१-८२। 

१७८-तु ०--टॉमस, पूर्व ०, पृू० २३०। 
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स्मरणीय है कि कठोपनिषद्‌ में यम अथवा मृत्यु नचिकेता के रूप में जिज्ञासु को नाना 
प्रकोभन देकर ज्ञान से वजञ्चन का प्रयत्न करते हैं। इस प्रकार यह सम्भव है कि 
ज्ञान की प्राप्ति के लिए सांसारिक आकर्षणों के साथ जो आध्यात्मिक अन्तहन्द्र अनिवाये 
है, उसका ही मार-घर्षण की कथा में एक कल्पित नाटकीय रूप प्रस्तुत किया गया है । 
यह स्मरणीय है कि एक प्रकार से आलार कालाम और उद्रक रामपुत्र ने भी 

बुद्ध को ध्यान की शिक्षा दी थी क्योंकि अरूप-समापत्तियों की प्राप्ति के लिए रूप- 
धातु का अतिक्रमण आवश्यक है और काम-धातु से रूप-धातु में प्रवेश ध्यान के द्वारा 
ही सम्भव है। इस प्रकार ध्यान के क्रमशः सूक्ष्म होने से, वितक, विचार, प्रीति और 
सुख के निरोध के द्वारा चतुर्थ ध्यान की प्राप्ति और फिर रूप-संज्ञा के' अतिक्रमण से 
आकाशानन्त्यायतनादि अरूप समापत्तियों का लाभ होता है। किन्तु बुद्ध भगवान्‌ 
ने चतुर्थ ध्यान के अनन्तर सम्बोधि का छाभ किया । यहाँ पर यह जिज्ञासा स्वाभा विक 
है कि जो ध्यान-योग बोधिसत्त्व ने अरूप समपत्तियों के लिए सीखा और वह ध्यान 
जिसका पहला अनुभव उन्होंने अपने पिता के उद्यान में जामुन की छाया में किया 
था और जिसके अभ्यास से गया में न्यग्रोध के नीचे उन्हें सम्बोधि प्राप्त हुई, इन 
दो ध्यान-योगों में क्या भेद था। वस्तुतः यहाँ पर भेद ध्यान के लक्ष्य में ही मानना 
चाहिए । शंकराचार्य का कहना है कि समस्त आध्यात्मिक साधन का रहस्य लक्ष्य- 
चिन्तन में ही है, यद्यपि एक अवस्था के बाद अचिन्तन ही शेष रहता है ।*' ध्यान 
का मर्म यही है---किसी लक्ष्य की ओर चित्त को बार-बार लगाना जब तक कि चित्त 
स्वयं उसकी ओर निरन्तर प्रवाहित होने लगे ।” किसी विषय पर चित्त के वार-बार 
लगाने को बौद्ों ने 'वितर्क' की संज्ञा दी है, और उस विषय पर चित्त के निरन्तर प्रवाह 
को विचार की ।” ऐसे एकाग्रभूमिक चित्त के समाहित होने के प्रसंग में पहले मौन 
(वाक्संस्कारनिरोध ) के साथ-साथ चित्त की जड़ता और चंचलता के तात्कालिक 

उपशम के कारण सात्त्विक सुख और सुख का आसंग, जिसे बौढ़ों ने प्रीति' कहा है 
उत्पन्न होते हैं । यह प्रथम ध्यान की अवस्था है, पर क्रमशः वितके, प्रीति और सुख 
के निरोध से द्वितीय, तृतीय और चतुथ ध्यान की अवस्थाएँ प्राप्त होती हैं। साथ ही 


१७९-गीता, २.५४ तथा ६.२५ पर भाष्य । 

१८०-यथा योगसुत्र--तत्र प्रत्ययकतानता ध्यानस्‌ ४ दे०--नौीचे । 

१८१-ध्यान पर द्र ०--विसुद्धिमग्गों (बम्बई, १९४० ) पृ० ९५-९६; अभिधमंकोश, 
८म कोशस्थान । 
हा 
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साथ समाहित होने से चित्त की स्वाभाविक शक्ति का उन्मेष होता है और ध्यान के मूल 
लक्ष्य के अनुरूप ज्ञान और विभूति का आविर्भाव होता है। ऐसा प्रतीत होता है कि 
बुद्ध के समकालीन अनेक आचार्यगण ध्यान और समाधि का उपयोग रूप-धातु और 
अखूप-बातु के नाना-छोकों की प्राप्ति के छिए करते थे । अतएव परवर्ती बौद्ध आचार्यों 
ने इस प्रकार के ध्यात और समाधि को लौकिक' और सास्रव' कहा है ।/ यह स्म- 
रणीय है कि अश्वघोष के अनुसार अराड काछाम के योग का लक्ष्य किसी देव-छोक की 
प्राप्ति न था, अपितु आत्मा की देह से मुक्ति था । किन्तु आत्मपरक होने के कारण 
परवर्ती बोद्ध दुष्टि से ऐसा योग भी सास्रव' ही कहलायेगा। साधारण तौर से 
चतुर्थ ध्यान में स्थित रहने से बुहत्फल” नामक देवताओं के छोक की प्राप्ति होती थी 
तथा इस ध्यान की रूपसंज्ञा का अतिक्रमण करने पर सूक्ष्मतर आकाशानन्त्यायतन की 
प्राप्ति होती थी । किन्तु अतिशय पुण्यात्मा, त्रधातुकविरक्त, अनुत्तर शान्ति-पद- 
गवेपी वोधिसत्त्व चतुर्थ ध्यान में अपने विशुद्ध और निश्चल चित्त के अभिनिह॑र के 
द्वारा रात्रि के तीन यामों में तीन विद्याएँ प्राप्त कर उष:काल में सर्वज्ञ सम्बद्ध हो गये। 

सम्बोधि--रात्रि के प्रथम याम में उन्होंने पूर्व जन्मों की स्मृतिरूपी पहली विद्या 
प्राप्त की । रात्रि के मध्यम याम में उन्होंने दिव्य चक्षु प्राप्त किया और उसके द्वारा 
समस्त लोक को अपने कर्मों का फल अनुभव करते देखा । रात्रि के तृतीय याम में 
उन्होंने प्रतीत्यसमुत्पाद का ज्ञान प्राप्त किया जिससे उन्होंने सत्य को आपाततः दो 
पक्षों में विभक्‍त देखा--एक ओर अनित्य, परतन्त्र और सापेक्ष संसार, दूसरी ओर 
चिर-शान्त निर्वाण। एक मत से यह त्रैविद्यता' ही बुद्ध की सर्वज्ञता थी। मतान्तर से 
प्रतीत्यसमुत्पाद के समानान्तर सर्वंधर्माभिसमय रूप सर्वाकारक प्रज्ञा अथवा सम्बोधि 
का उदय हुआ |” जिस प्रकार पहाड़ की चोटी से कोई नीचे देखे ऐसे ही सम्यक 
सम्बुद्ध ने धर्ममय प्रासाद से शोकमग्न संसार को देखा ।*“ सम्बोधि के बाद बुद्ध के 


१८२-यथा, अभिधरमंकोश, ८.६ प्र० । 
१८३-द्र०--ऑरिजिन्स आँव्‌ बुद्धिजम, पु० ४५८-६४, ललित, पृ० २५०-५४। 
अभिधरमंकोश, ६.६७, भहाव्यानसूत्रालंकार (सं० रूंबि), ९। 
१८४- सेले यथा पब्बतमुद्धनिटिठतो यथापि बस्से जनतं समन्‍्ततो । 
तथूपम धम्मसयं सुमेध पासादमारुय्ह समन्तचक्खु । 
सोकावतिण्णं जनत॑ अपेतसोको अवेक्खस्सु जातिजरामिभूतं ।” 
(सज््िम ना०, १.२।८, संयुत्त ना० १.१३.८ )तु० योगभाष्य, सूत्र २.४७ पर । 
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प्रथम वचन के विषय में बौद्ध परम्परा एक मत नहीं है । महावग्ग और उदान में इस 
गाथा को बुद्ध का प्रथम उदान बताया गया है-- यदा हवे पातुभवन्ति धम्मा आता- 
पिनो झायतो ब्राह्मणस्स । अथस्स कछखा वपयन्ति सब्बा यतो पजानाति सहेतुधम्मं ॥।” 
जिसका इस प्रकार अनुवाद किया जा सकता है-- 
अर्थात्‌ “धर्मों का होता जब प्रादुर्भाव 
संशय सारे हो जाते संछिन्न 
आतापी ध्यायी ब्राह्मण के, क्योंकि 
जाना उसने धर्म हेतु-सभिन्न ॥ 
किन्तु दी घरभाणक और बृद्धघोष के अनुसार बुद्ध के प्रथम वचन धम्मपद की इन 
गाथाओं से रक्षित हैं -- 
“अनेकजातिसंसारं संघाविस्स अनिब्बिसं, 
गहकारक गवेसन्तो दुक्खा जाति पुनप्पुनं । 
गहकारक दिटठोसि पुन गेहूं न काहसि, 
सब्बा ते फासुका भग्गा गह॒कूट विसडिखतं, 
विसंडखारगत चित्त तण्हाणं खयमज्ञझगा ॥“' 
अर्थात्‌ “बहुत जन्म संसूति में सन्धावित हो अविरत, 
गहकारक को खोजा बार-बार जीवित मृत, 
दीख गये, गृहकारक, अब न बना सकते घर, 
भग्न हुई सब कड़ियाँ गिरता टूट गृह-शिखर, 
संस्कारों से मुक्त चित्त, तृष्णा अशेब मत ॥” 
ललितविस्तर में पहला उदान इस प्रकार दिया है -- छिलन्नवर्त्मोपशान्तरजा:* 
शुष्का  आस्त्रवा न पुनः श्रवन्ति । छिन्नें वरत्म॑ति वर्तेत दुःखस्येषोउल्त उच्यते । 
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अर्थात्‌ 'छिन्न हो गया वर्त्म, शान्त रज, 
रुद्ध हो गये आस्रवः शोषित । 
छिन्न हों! गया वत्स और यह 
दुख का अन्त हो गया अभिहित 


१८५-विनय ना०, महावग्ग, पृ० रे, खुहुक ना० जि० १, ६३-६५ (उदान) । 
१८६-धम्मपद--खुहक ना० जि० १, पृ० ३२। 
१८७-ललित, पु० २५३ ॥ 
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तिब्बती विनय में एक और उदान दिया हुआ है । इस परम्परागत वेमत्य से स्पप्ट है 
कि सम्बुद्ध की प्रथमोक्‍्ति का उत्तरकाल में यथावत्‌ स्मरण शेप नहीं रहा है । 

विनय के अनुसार सम्बोधि के अनन्तर चार सप्ताह तक बुद्ध विम॒ क्ति-सुख- 
प्रतिसंवेदी होकर बद्धासन बने रहे । कुछ परवर्ती ग्रन्थों के अनुसार यह समय सात 
सप्ताह अथवा एक सप्ताह का था । महावग्ग में इस विमुक्ति-सुख-प्र तिसंवेदन के अन- 
न्तर तपुस्स और भल्लिक नाम के दो व्यापारियों के सर्वप्रथम उपासक बनने का 
उल्लेख है । इसके अनन्तर ब्रह्म याचन का वर्णन है ।“ किन्तु मज्म्िम के सुत्तों में 
सम्वोधि के समनन्तर ही ब्रह्मयाचन उल्लिखित है, बीच में विमुक्ति-सुख का प्रति- 
संवेदद अथवा तपुस्स और भल्लिक का उल्लेख नहीं है। 

बुद्ध के मन में यह संशय उत्पन्न हुआ कि “अधिगतो खो म्यानं धम्मों गम्भीरो 
दुदसो दुरनुबोधों सन्‍्तो पणीतो अतक्‍्कावचरों निपुणों पण्डितवेदनीयों | आलूय- 
रामा खो पनायं पजा आलूयरता आलयसम्मुदिता। आलयरामायखों पन पजाय. . . 
दुदसं इदं ठान॑ यदिदं इदप्पच्चयता-पटिच्चसमुप्पादो, इदं पि खो ठान॑ सुदुद्द्स यदिदं. . . 
निव्बानं । अहूं चेव खो पन धम्मं देसेय्यं, परे च मे न आजानेप्यूं, सो ममस्स किरूमभो, 
सा भमस्स विहेसा ।” और उन्हें ये गाथाएँ सूझीं “किच्छेन में अधिगतं हलंदानि पका- 
सितुं । राजदोसपरेतेहि नाय॑ धम्मों सुसम्बुधो ॥ पटिसोतगामि निपुणं गम्भीर दुहस 
अणुं। रागरत्ता न दकखन्ति तमोखन्धेन आवुटा ति/ ॥*४ बहुत कष्ट से बुद्ध ने जिस 


१८८-विनय, ना० महावर्ग, [पु० ६-१० । 

१८९-आ० सज्झ्चिम, ना० जि० १, पृ० २१८-१९, तु० संयुत्त ना०, जि० १, पु० 
१३६-३२९ । 

१९०-अर्थात्‌ “मुझे यह गम्भीर, दुरवलोक्य, दुर्बोध, शान्त, उत्तम, अतकंगोचर, 
सुक्ष्म एवं पण्डित वेद्य धर्मे प्राप्त हुआ है । आलयरत जनता के लिए इृद- 
स्प्रत्ययतारूप प्रतीत्यसमुत्पाद अथवा निर्वाण दुर्बोध है॥ यदि में धर्म का 
उपदेश करूँ ओर लोग न समझें तो परिश्रम एवं आभासमात्र होगा।” 
(मज्मिम ना०, जि० १, पृ० २१७) । 

१९१-अर्थात्‌ मुझे कठिनाई से प्राप्त हुआ (धर्म) प्रकाशित करना व्यर्थ है। 
राग-देष से, अभिभूत (लोगों के लिए) यह धर्म सुबोध नहीं है। प्रतित्नोत- 
गासी, सुक्ष्म, गंभीर, दुर्बोध, अणु (धर्मं) को रागरक्‍त एवं तमःस्कन्ध से 
आवृत्त (लोग) नहीं देखेंगे ४” 
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अतक्य और सूक्ष्म परमार्थ का बोध प्राप्त किया था उसे राग, द्वेष और मोह से अधि- 
भूत, संसार के प्रवाह में बहते हुए मनुष्य किस प्रकार समझ पायेंगे और उनमें धर्म- 
प्रचार का प्रयत्न क्या सर्वेथा निष्फल न होगा--इस प्रकार का संशय और धर्म प्रव- 
तन की ओर अनभिरुचि बुद्ध के मन में स्वभावत: उदित हुई । परम्परा के अनुसार 
बुद्ध के अनौत्सुक्य को देखकर ब्रह्मा उनके सम्मुख प्रकट हुए और उन्होंने कहा-- 
धर्ममय प्रासाद से शोकावतीर्ण जनता को देखिए और धर्म का उपदेश कीजिए, जानने- 
समझने वाले भी होंगे । ब्रह्मा की याचना से बुद्ध ने जीवों पर करुणा कर बुद्धचक्षु से 
लोक को देखा और पाया कि जैसे सरसी (तलेया ) में कुछ कमल जल से अनुद्गत, कुछ 
समोदक और कुछ जल से अभ्युद्गत होते हैं, ऐसे ही जीव भी संसार में आध्यात्मिक 
विकास की नाना अवस्थाओं में हैं ।* कुछ संसारी सुविज्ञाप्य है, कुछ दुविज्ञाप्य । 
यह देखकर वुद्ध ने धर्म-देशना स्वीकार की । 

इस घटना की व्याख्या अनेक प्रकार से की गयी है । एक मत यह है कि वस्तुतः 
बुद्ध को एक देवता ने संसारियों का उत्पछ-सादृश्य दिखाया और आध्यात्मिक विकास 
के धर्म के प्रचार के लिए प्रेरित किया । यह मत मूल-सन्दर्भों का सर्वंथा तिरस्कार 
करने से अग्राह्म है। एक अन्य मत यह है कि सर्वज्ञ बुद्ध को संशयापन्न होना ब्रह्मा के 
द्वारा इस संशय का निराकरण असम्भव है। वस्तुतः बुद्ध नें यह निश्चय किया कि वे 
अत्क्य निर्वाण के विषय में मौत धारण करेंगे और केवल मार्ग की देशना करेंगे | 
यह निष्कर्ष भी मूल-सन्दर्भ से पुष्ट नहीं होता । 

वस्तुतः ब्रह्ययाचन से और करुणा से संसार को देखकर धर्मंदेशना के लिए बुद्ध का 
स्वीकृति देना महायान का आध्यात्मिक जन्म मानना चाहिए । ज्ञानी के लिए अज्ञा- 
नियों का उद्धार और गुरु-पद का स्वीकार आवश्यक कत्तेंव्य बन जाते हैं । यदि ऐसा 
न होता तो संसार में अलौकिक ज्ञान की परम्परा कभी बन ही न पाती । सम्यक्‌ 


१९२-ललित, पृ० २९२ में ये तीन प्रकार के कमल तीन प्रकार के जीवों की ओर 
संकेत करते हे--मिथ्यात्वनियतराशि, अतियतराशि और सम्यक्त्वनियत० । 
उपदेश की आवश्यकता केवल अनियतराशि के लिए है। 


१९३-श्रीमती रोज़डेविड्स, वट वॉज़ दि ऑरिजिनल गॉस्पेल इन बुद्धिज्म, 
पृ० १६॥ 
१९४-नलिनाक्षदत्त, अर्ली मॉनेस्टिक बुद्धिज्म, जि० १, पृ० १००॥ 


कप 


ण्ड बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


सम्बुद्ध के चित्त में कहणा का विकास एक अनिवार्य घटना थी । अपनी ही मुक्ति से 
सन्तुष्ट रहने का प्रलोभन तथा धर्म-प्रवत्तेन के प्रति निराशा बुद्ध के चित्त में सम्भाव्य 
न होते हुए भी ब्रह्मयाचन के इस नाठकीय विवरण में तिरस्कार्य पूर्व पक्ष के रूप में 
कल्पित की गयी थी जिससे प्राकृत जन की बुद्धि और अभिसम्बुद्ध धर्म की दूरी स्पप्ट 
हो सके और यह भी प्रकट हो जाये कि बुद्ध की करुणा-प्रसूत देशना के अतिरिक्त इस 
दूरी को पाटने का और कोई साधन नहीं है ।' लछलितविस्तर का वर्णन अधिक 
विस्तृत और स्वयंव्याख्यात है । बुद्ध के मन में कोई वास्तविक विचिकित्सा अथवा 
संकोच नहीं था, किन्तु उनके मन का वितर्क ब्रह्मा को प्रेरित करने के लिए आहार्य 
था क्‍योंकि बुद्ध बिना अध्येषणा के उपदेश नहीं देते । 

धर्म-चक्र-प्रवतेन--बुद्ध ने पहली देशना के युक्ततम पात्र आलार करहाम और 
उद्गकरामपुत्र को माना, किन्तु उनका देहान्त इससे पूर्व ही हो गया था । उनके बाद 
उपदेश्यता की दूसरी कोटि में बुद्ध ने पञुचवर्गीय भिक्षुओं को रखा जो उन्हें छोड़कर 
चले गये थे। इन भिक्षुओं से मिलने बुद्ध वाराणसी गये और वहाँ ऋषिपतन मृगदाव 
(सारनाथ ) में उन्होंने पहला धर्मोपदेश कर धर्मचत्रप्रवर्तत किया । इस प्रथम उप- 
देश का ठीक जिस रूप में वर्णन इस समय उपलब्ध होता है उसका पूर्णतया प्रामाणिक 
होना सन्दिग्ध है ।' दो अन्तों का परिवर्जन तथा मध्यमा प्रतिपद्‌ की आश्रयणीयता, 
इतना ही मूछ उपदेश का निदिचित शेष है ।” किन्तु इस मध्यमाप्रतिपद्‌ का अप्टांग 
मार्ग के साथ तादात्म्य स्थापित करना तथा उसके अनन्तर चार आर्य सत्यों का सविस्तार 
और रीतिबद्ध वर्णन उत्तरकालीन सलत्रिवेश प्रतीक होता है, जो कि मूल उपदेश के 
कुछ अंश को लुप्त कर स्वयं उसका स्थानापन्न हो गया है। 


१९५-तु ०--प्लेटो का काताबासिस (रिपब्लिक, ५२० सी) । 

१९ ६-द्र ०--ऑरिजिन्स आँव्‌ बुद्धिज्म, पृ० २९२७-२८ । 

१९७--द्वाविमौ भिक्षवः प्रन्नजितस्थान्तावक्रमो । यहइच कामेषु कामसुखल्लिका- 
योगो हीनो ग्राम्यः पार्थाजनिको नालमार्योश्नर्थोप्संहितो नायत्यां ब्रह्मचर्याय 
न निविदे न विरागाय न निरोधाय नाभिज्ञाय न सम्बोधये न निर्वाणाय 
संबतंते। या चेयममध्यमा प्रतिपदा आत्मकायक्लमथानुयोगो दुःखो5नर्थोप- 
संहितो दृष्टधर्मदुःखब्चायत्यां च दःखविपाक:। एतो च भिक्षवों दावन्तावनु- 
पगस्य सध्यमयेव प्रतिपदा तथागतो धर्म देशयति ।/ (ललित, पु० ३०३) 


बुद्ध और उनका युग ५५५ 


वबद्ध की देशना से पंचवर्गीय भिक्षओं ने अरब प्राप्त किया और इस प्रकार दा कफ 
_ छः अहंत्‌ हुए । वाराणसी में यश नाम क न्‍्त स्छियून की प्रश्रण्या को भी उस 
अनतिचिर सम्पन्न होने का उल्लेख महावर्ग मे प्रात हा ७ । इसके पशचातू सेल । 
सम्बन्धियों और मित्रों ने नये धर्म को स्वीकार किया और वाराणसी में जन को 
उपासक और भिक्षु वत गये । इस प्रकार ब॒द्ध के अति रित साथ और जहतू उस सम 
थे । इनको बुद्ध ने नाना दिशाओं में धर्म-प्रचार के लिए भेज दिया जोर सब उरवदा 
के सेनानिगम की ओर प्रस्थान किया । मार्ग में ऊट्टोन तीस भदवर्गीय कुमारों को घर 
देशना दी । उस्वेला में उन्होंने तीम जटिल काउ्यवों का और उनके एक सटे जन 
यायियों को प्रातिहायं तथा देशना के द्वारा राजमं में प्रबशित किया । इसके अनन्व र 
वुद्ध राजगयृह गये और वहाँ राजा बिम्बिसार को समर का उपदेश दिया । विग्थिसार 
ने भिक्षु-संघ को वेणुवन उद्यान का उपहार दिया। राजगट्त में संजय नाम के परि- 
व्राजक आचाय॑ के दो शिष्य थे जो पीछे शारिपुत्र और मादगल्यायन के नाम से प्रसिएः 
हुए । अश्वजित से “ये धम्मा दहेतुप्पभवा तेस टन सथागता जाट । तेरी वे यो निरोधा 
एवंवादी महासमणों ॥“ यह सुनकर शारिपुनत साद़्म में श्रद्धावात्‌ हञाग । उनसे ये 
गाथा मौद्गल्यायन ने सुनी और दोनों ने बद्ध की लिाय-ब स्वीकार किया । गमतावस्ग 
में सम्बोधि के बाद की घटनाओं का कऋम ला विवरण मा सात हो जाता ४ । 
बौद्ध परम्परा में उन स्थानों के नाम गिनाये गये है जहा बद्ध से प्रतिवर्ध संधविस 
व्यतीत किये थे । उनकी सूची इस प्रकार /टडा बविास बाराणसी में, दूसरा 
चौथा राजगह में, ५वाँ वशाली में, दवा मतुलगि।र में, वा ताबदिस छोग में, टब 
सुँसुमार (शिशुमार) गिरि के निकट मर्ग प्रदेश में, «वा कौशाम्बी में, १०वा पारि 
छेम्यक वन में, ११वाँ नाछाग्राम में, १सवाँ बर-/ज में, १४व) बालियगिरि में, £ ४वा। 
आवस्ती में, १५वाँ कपिलवस्तु में, १ ६वा आलकीा में, १ »वा राजगत में, 2८वा चालिय 
गिरि में, १९वाँ राजगृह में | इसके अन्तर आावरती में टी अछ ने बर्षावास स्यती । 
किये । इस परम्परा में कल्पना ने हाथ बंटाया /ै, सह तो वाबाविस के उल्ठख से रपह ? 
है। शेष की प्रामाणिकता सम्भव होते 87 भी प्रातीन अनन्‍्यों से असगधिन होने से 
अनिश्चित ही रहती है। 
सम्बोधि-लाभ के पदरचात्‌ ८० बर्ण की जाय तक बज स्र्म का प्रचार करो 
हुए उत्तर प्रदेश और विहार के जनपद में घमत २० । सब से अधिक उनका विभ।र | 


१९८-अर्थात्‌, जो धर्म हेतुप्रभव हैं उनके हेतु एबं उनके निरोध का तथागत ने उप- 
देश दिया है ! यह गाथा बोद्ों में अत्यन्त प्रसिद्ध है । 


५६ बोद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


श्रावस्ती में हुआ और उसके बाद राजगृह, वेशाली और कपिलवस्तु में । समाज के 
नाना वर्गों से उनके अनुयायी बने और उपासकों और उपासिकाओं, भिक्षुओं और 
भिक्षुणियों में सद्धम॑ का प्रभाव बढ़ता गया। सद्धर्म के पहले अनुयायी काशी के 
पाँच ब्राह्मण तपस्वी थे और उनके बाद काश्ञी का श्रेष्ठि-वर्ग । भिक्षुओं की विशेष 
संख्या-वृद्धि पहले मगध में हुई जब गया के एक सहखत्र जटिल साधु भिक्षु बन गये और 
जब राजगह में संजय परित्राजक के चेलों ने संघ में प्रवेश किया । मगध में राजा बिम्वि- 
सार का ब॒द्ध में श्रद्धा होकर संघ को वेणुवत का उपहार देना सद्धर्म की प्रगति का 
एक नया चरण था । अजातशत्रु बुद्ध की ओर अनुकूल नहीं था, यद्यपि बौद्ध अनुश्र॒ ति 
के अनुसार बहुत पीछे श्रामण्यफलसूत्र सुन कर उसका मन बदला था। मगध के 
ब्राह्मणों में बुद्ध को अधिक सफलता प्राप्त नहीं हुई ऐसा प्रतीत होता है। श्रेप्ठियों 
और गृहपतियों से अनेक उपासक बने । इस प्रसार में बिम्बिसार की अनुकूछता एक 
प्रधान कारण थी। 

कोशल में राजा प्रसेजनजित बुद्ध के अनुग थे और उनसे अधिक रानी मल्लिका 
बुद्ध में श्रद्धा रखती थी ।* फलत: राजकुल में और भी सद्धर्म के अनुयायी बने । 
श्रेष्ठियों में कोटिपति अनाथपिण्डिक और विशाखा का उपासक बनना सद्धर्म की बहुत 
बड़ी विजय थी । अनाथंपिण्डिक ने श्रावस्ती में भिक्षु संघ को जेतवन विहार का दान 
किया ओर विज्ञाखा ने पुब्बाराम-मिगारमातुपासाद का। कोशल के अनेक प्रभाव- 
दशाली और समृद्ध ब्राह्मणों ने भी बौद्ध धर्म स्वीकार किया । कोशछ के इन ब्राह्मणों 
में अग्निक भारद्वाज, पुष्करसादी, धानञऊुजनि आदि मुख्य थे। श्रावस्ती आजीवकों 
का केन्द्र थी, पर वहाँ के परिब्राजकों से भी कुछ ने सद्धम का अनुसरण किया । 

शाक्यगण पहले बुद्ध के प्रति अनुकूल नहीं थे । पर कहा जाता है कि पीछे 
प्रातिहाय॑-दर्शन से शाक्‍्यों की दृष्टि बदली । राहुल की प्रन्न ज्या का उल्लेख विनय में 
प्राप्त होता है। जैसे श्रावस्ती आजीवकों का केन्द्र थी, वैशाली निर्ग्रन्थों का । लिच्छ- 
वियों में महावीर के प्रभाव के कारण बुद्ध का प्रभाव सीमित रहा । बुद्ध स्वयं वैशाली 
के गण-राज्य के बहुत प्रशंसक थे और यह सम्भव है कि उनके भिक्षु-संघ का संगठन 
इस गण-राज्य के आदर्श पर प्रतिष्ठित हुआ हो । नि्ग्रन्थ उपासक लिच्छवि सेना- 
पति सिह को अपना अनुयायी बनाना बुद्ध की बड़ी विजय थी। शिशुमार गिरि के 
भर्गों से अभय राजकुमार और नकुल के माता-पिता ने सद्धर्म का ग्रहण किया । 


१९९-तत्कालीन विशिष्ट व्यक्तियों के चरित पर द्र० “>मललसेकर, डिक्शनरी 
आँव पालि प्रॉपर नेम्ज़, २ जिल्‍्द । 


बुद्ध और उनका युग ५७ 


कोलियों में से सुप्पावासा (सुप्रावासा ? ) प्रसिद्ध उपासिका थी । मल्‍लो में दर्व (दब्ब ) 
और चुन्द सुविदित हैं। 

भगवान्‌ बुद्ध ने धर्म की देशना कोशल, मगध और उनके पड़ोसी गण-राज्यों में 
की ओर समाज के सभी वर्गों और जातियों से उनके अनुयायियों की संख्या बढ़ी । 
सहाप्रजापति गौतमी और आनन्द के कहने से उन्होंने स्त्रियों को भी संघ में स्थान दिया । 
मुख्यतया भिक्षुओं का धर्म होते हुए भी उनकी देशना और मार्ग में उपासकों का स्थान 
था। ब्राह्मणों के कर्मकाण्ड, पशु-वध, बाहरी आचार, जातिवाद आदि का उन्होंने 
विरोध किया और ब्राह्मण की कर्मानुसारी नैतिक परिभाषा प्रस्तुत की । तथापि 
अनेक जिज्ञासु ब्राह्मणों ने उनका अनुसरण किया, यद्यपि एक कट्टरपन्थी पुरोहित-वर्ग 
उनके विरोध में बना रहा। पर यह स्मरणीय है कि बुद्ध स्वयं ब्राह्मणों का धत-मान, 
आदि उनसे छीन कर किसी और जाति अथवा सामाजिक वर्ग को नहीं देना चाहते 
थे। भिक्षुसंघ चातुदिश था और कम से कम बुद्ध के समय में भिक्ष्‌ सोना-चाँदी 
आदि की भिक्षा भी ग्रहण नहीं कर सकते थे । और उनके विनय-विहित जीवन में भोग 
की सम्भावना प्रयत्नपूवेक निराक्ृृत की गयी है । समृद्ध श्रेष्ठियों, क्षत्रियों और राजाओं 
में से सद्धम॑ के अनेक उपासक बने । अन्य वर्गों से भी बुद्ध ने अनुयायी पाये जैसा कि 
पावा के चुन्द कर्मारपुत्र के उदाहरण से पता लगता है । डाकू अंगुलिमार और 
गणिका आम्रपाली ने भी बुद्ध की शरण पकड़ी । भिक्षु-संघ में किसी भी जाति के 
लोग, हीनजातीय भी, प्रवेश पा सकते थे। उस काल की अल्प-शेष सामग्री में यदि 
दरिद्र और साधारण उपासकों अथवा भिक्षुओं के नाम बहुत संख्या में कीतित नहीं 
किये गये हैं तो अचम्भा न होना चाहिए | किन्तु धर्म तथा विनय किसी विशेष 
सामाजिक वर्ग का पक्षपात नहीं करते, यद्यपि समाज के विश्विष्ट समर्थ तथा घनी 
व्यक्तियों के साहाय्य का स्मरण अवश्य करते हैं । यह स्मरणीय है कि ज्ञान की 
पुरानी ब्राह्मणपरम्परा में भी जाति-निरपेक्षता थी, यथा “कि ब्राह्मणस्य पितरं किम्‌ 
पृच्छसि मातरम्‌ । श्रुतं चेदस्मिन वेद्य स पिता स पितामह: । (काठकसंहिता) 

परिनिर्वाण--महापरिनिब्बान सुत्त, जिसमें परवर्ती प्रक्षेप, परिवर्धन और 
प्रिव्तेन पर्याप्त है, बुद्ध के परिनिर्वाण की कथा का वर्णन करता है ।” बुद्ध राज- 


२००-अर्थात्‌ “ब्राह्मण के पिता या माता को क्‍या पूछते हो, यदि उसमें श्रुति का 
ज्ञान है, तो वही पिता है, वही पितामह है ।* 
२०१-द्र ०--ऑरिजिन्स आँव बुद्धिज्म, पृ० ९८-१०६, फ्राउवाल्नर, पूर्व । 
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हु में थे जब अजातशत्र वज्जियों पर अभियान करना चाहता था। मगर के महामात्र 
ब्राह्मण वर्षकार ने बद्ध से इस विषय पर पूछा | वृद्ध ने वज्जियों के सात अपररि- 
हाणीय धर्म' बताये जिनके रहते वे अपराजेय थे । राजगह से बद्ध पाटलिग्राम हाने 
गंगा पार कर वेशाली पहुँचे । इस समय परि।नर्वाण के तीन मास थे थे। बेगाडी 
में आम्रपाली गणिका ने उनको भिक्षु-संघ के साथ भोजन कराया। भगवान ने वर्षा- 
वास समीप के वेलवग्राम में व्यतीत किया । यहाँ वे अत्यधिक रू्ण हाए ओर आनन्द 
की इस आशंका पर कि कहीं भिक्षु-संघ से बिता कुछ कहे ही भगवान्‌ का परिनिर्बाण 
न हो जाये, उन्होंने कहा कि पनानन्द भिक्‍्खुसंघी मयि पच्चासी सति ? देसितों 
आनन्द मया धम्मो अनन्तरं अबाहिरं करित्वा। नत्थानन्द तथागतस्स धम्मेसू आज- 
रियमुट्ठि । यस्स नून आनन्द स्वमस्स--अहं भिक्‍्खुसंधं परिहरिस्सामीलि वा 
ममुहेसिको भिक्‍्खुसंघो ति वा सो नून आनन्द भिक्‍्खुसंघं आरम्भ किड्स्चिदेव उदाहरेप्स | 
तथागतस्स खो आनन्द न एवं होति* * “अहं रवो" * 'एतरहि जिण्णों बद्धी' * "असीतिकों 
में बयो बत्तति | सेप्य थापि आनन्द जज्जरसकर्ट' * "तस्मातिद्दानन्द अत्तदीपा विह्स्थ 
अत्तसरणा अनञ्जसरणा, धम्म दीपा धम्मसरणा अनज्जसरणा |” इस अत्यन्त 
मामिक भाषण में बुद्ध का व्यक्तित्व अद्भुत्‌ रूप में सजीव हो उठता है। 
वशाली से वे भण्डग्राम और भोगनगर होते हुए पावा पहुँचे जहाँ उन्होंने चुन्द 
कम्मारपुत्त का आतिथ्य स्वीकार किया और उसके 'सूकरमह॒व' खाने से उन्हें यन्त्रणा- 
मय रक्‍तातिसार उत्पन्न हो गया। ऐसी ही अवस्था में उन्होंने कुशीनगर को प्रस्थान 
किया और हिरण्यवती नदी पार कर वे शालवन में दो शाल व॒क्षों के वीच लेट गये । 
सुभद्र नाम के परिव्राजक को उन्होंने उपदेश किया और भिक्षुओं से कहा कि उनके 
बाद धर्म ही शास्ता रहेगा। क्षुद्र शिक्षापदों में परिवर्तन की अनुमति उन्होंने 
भिक्षुसंघ को दी। छल्न पर ब्रह्मदण्ड का विधान किया। और पाछि परम्परा 


२०२-अर्थात्‌ आनन्द, भिक्षुसंघ, मुझसे अब और क्या चाहता है? मेंने धर्म 
अनन्तर-अबाह्य कर( निःशेष ) उपदेश किया है। तथागत को धर्म में 
आचार्येमुष्टि नहीं है। जिसके भन में हो 'में संघ का नेतृत्व करूँ, संघ मेरी 
ओर समुदिष्ठ हो, वह संघ के लिए कुछ प्रकाशित करें। तथागत के मन 
में ऐसा नहीं हे “में अब जोण बुद्ध हूँ***८० वर्ष की मेरी आय हैः * 'जंसे 
जजेर शकटठ हो *'अतएवं आनन्द, आत्मदीप बनकर आत्मशरण, अनन्य- 
शरण, धर्मंदीप, धर्मशरण, अनन्यशरण बनकर तुम लोग बिहरो (” 
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के अनुसार वयधम्मा सरवारा अप्पमादेन सम्पादेथा' यह कहकर परिनिर्वाण में 
प्रवेश किया । | 

सुमंगलविलासिनी (बुद्ध घोष-कृत दीघनिकाय की अट्टकठा) में बुद्ध भगवान्‌ 
की दिनचर्या इस प्रकार दी हुई है--प्रात: वे स्वयं उठकर मुख-प्रक्षाऊन आदि शरीर 
प्रिकर्म कर के भिक्षाचार के समय तक एकान्त आसन में बैठते थे । फिर चीवर 
पहिन कर कभी अकेले, कभी भिक्षूसंघ के साथ, भिक्षा के लिए ग्राम अथवा नगर में प्रवेश 
करते थे। श्रद्धालु उनको निमन्त्रित करते तथा भोजन कराते थे जिसके अनच्तर बुद्ध 
उन्हें उपदेश देते और गन्धकुटी लौटते थे। यहाँ भिक्षु संघ को अप्रमाद के लिए वे 
प्रेरित करते और उनकी चर्या के अनुरूप उन्हें कर्मस्थात का उपदेश देते । फिर 
स्वयं गन्धकुटी में प्रवेश कर मुह॒र्त भर आराम करते और पीछे दर्शन के लिए आये हुए 
लोगों को उपदेश देते । शाम को वे स्नान और ध्याव करते और फिर भिक्षुओं की 
कठिनाइयाँ सुलझाते । इस प्रकार रात्रि का पहला याम बीतता। रात्रि के मध्यम 
थाम में वे देवताओं के प्रदनों के उत्तर देते और अन्तिम याम में पहले कुछ चंक्रमण करते, 
फिर कुछ आराम, और फिर उठकर बुद्धचक्षु से लोक का अवलोकन करते थे । 

इस वर्णन के उत्तरकालीन होने से इसकी ऐतिहासिकता प्रमाणित करना कठिन 
है किन्तु यह परम्परामूलक है और सम्भावना के अनुकूल है। बुद्ध की जीवन-चर्या 
एकान्त ध्यान तथा जनता को उपदेश देने में बीतती थी । उनको बहुधा ध्यायी अथवा 
व्यानशील कहा गया है। वे मौन के प्रेमी थे। परिव्राजक उनको अल्पशब्द-काम' 
कहते थे । उनकी परिषदों में कोलाहल बहिष्कृत रहता था । और भिक्षुओं के लिए 
उन्होंने अरियो तुण्हीभावो” ( आर्य मौन”) का उपदेश किया था। बुद्ध एकान्त 
भी बहुत पसन्द करते थे । उनके कुछ विरोधी यहाँ तक कहते थे सुञ्जागारहता 
समणस्स गोतमस्स पञ्ज्या, अपरिसावचरो समणो गोतमो, नारूु सललापाय, सो अनन्त- 
मन्तानेव सेवति ।” बृद्ध की करुणा और अनुकम्पा सुविदित हैं । उनका स्वभाव 
अत्यन्त स्वतन्त्र था और अन्चवश्रद्धा के प्रतिकूल। वे प्रत्येक को आत्मविश्वास की शिक्षा 
देते थे और स्वयं सत्य का साक्षात्कार करने का उपदेश करते थे । 


२०३-श्रमण गोतम की भ्रज्ञा शून्यागारहत है, श्रमण गौतम परिषद्‌ के अयोग्य 
है, संलाप के अयोग्य है, वह एकान्त वास ही करता है ।” 


अध्याय २ 
बोद्ध धर्म का प्रारम्भिक रूप ओर मूल तत्त्व 


ऐतिहासिक दृष्टिकोण 


बौद्ध धर्म नाना सम्प्रदायों में विभक्त रहा है, प्राचीन और अर्वाचीन | प्रत्येक 
सम्प्रदाय अपने को बुद्ध भगवान्‌ की आध्यात्मिक विरासत का सच्चा उत्तराधिकारी 
मानता है, किन्तु प्रत्येक की निष्ठा औरों से भेद रखती है और प्रतिविशिप्ट है । ऐसी 
स्थिति में यह मीमांस्य हो जाता है कि भगवान बुद्ध ने यथार्थ में क्या उपदेश किया, 
और इस प्रश्न की सृक्ष्मता और जटिलता के कारण उसकी मीमांसा सावधानी मे करनी 
होगी । 

एक बहुधा स्वीकृत विकल्प यह है कि इन सम्प्रदायों में जो व्यापक ओर समान 
तत्व हैं उनको बुद्ध का मूल उपदेश मानना चाहिए । इस दृष्टि से अनात्मवाद को 
सद्धर्म का प्राण समझा गया है। रोजेनबर्ग ने इसका विस्तार से प्रतिपादन करना 
चाहा है कि एक ही मूठ और अखण्डित तत्त्व का नाना सम्प्रदायों में विकास हुआ है।' 
धर्म को ही वे यह तत्त्व मानते हैं । किन्तु इस प्रसंग में पहले यह स्मरणीय है कि 
किसी तत्त्व का अनेक अथवा सारे सम्प्रदायों के द्वारा समान अभ्युपगम उसकी 
मौलिकता न सिद्ध कर केवल इतना ही दरसाता है कि उस तत्त्व को संभवतः निकाय- 
भेद से प्राचीनतर अर्थात्‌ प्रथम बुद्ध शताब्दी का मानना होगा ।* दूसरे, अनात्मवाद 
का भी पुद्गलवादी सम्प्रदाय में विरोध देखा जाता है। और फिर चिन्तन के इतिहास 
में केवल शब्द पकड़ने से कार्य सिद्ध नहीं हो सकता। नाना सम्प्रदायों के वस्तुतः अभी प्ट 
और प्रधान सिद्धान्तों की परीक्षा से यदि उनमें व्यापक और मामिक साम्य प्रतीत है 
तथा ऐसे मर्मभूत सिद्धान्तों को मूल-सिद्धान्त मानने से सम्प्रदाय-मेद समझने में आसानी 


१-ब्र०--ओ० रोजेनबर्ग, दी प्राबलेमे देर बुद्धिस्तिशेत फ़िलोज्ञोफी (१९२४) । 
२-निकायमभेंद' पर द्र०--नीचे, अध्याय १ । 
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हो तथा ये सिद्धान्त प्राचीचतम उपलब्ध साक्ष्य से समर्थित हों, तो ऐसी परिस्थिति में 
इन परवर्ती अनुगत सिद्धान्तों से मूल सिद्धान्त के विषय में अनुमान अनुचित न होगा । 
यह भी स्मरणीय है कि कोई सिद्धान्त जो कि चिर काल से अनुवर्तमान हो अपरि- 
वर्तित नहीं रहता और इतिहास यदि परवर्ती सिद्धान्तों से मूल-सिद्धान्त की अनुगति 
प्रतीत भी हो तो भी यह उसका मूल रूप न होकर उसकी एक विकसित तथा रूपान्तरित 
अभिव्यक्ति होगी । सच तो यह है कि परवर्ती सिद्धान्तों के पर्यालोचन से उनका मूछ 
रूप विश्वास्य तौर से नहीं जाना जा सकता । केवल प्राचीन और मूल वाहूमय से ही 
प्राचीन और मूल सिद्धान्तों का प्रामाणिक परिचय सम्भव है, यद्यपि यह सच है कि 
इन प्राचीन सिद्धान्तों के सम्यक्‌ बोध में इनके परिणत रूप और परवर्ती इतिहास का 
ज्ञान विशेष सहायता प्रदान कर सकता है। इसलिए मूल सद्धमं के ज्ञान के लिए उत्तर- 
कालीन व्याख्याएँ तथा शास्त्र सीमित साहाय्य देते हुए भी, मूल ग्रन्थों से असमथित 
होने पर अप्रयोजक ही नहीं, भ्रामक भी हो सकते हैं । 
बौद्धों की एक परम्परागत दृष्टि यह है कि समस्त त्रिपिटक बुद्धधाचन है और 

उसमें मूल धर्म संरक्षित है_। इसके विपरीत महायानियों की धारणा है कि महायान- 
सूत्रों को प्रामाणिक मानता चाहिए और यह स्वीकार करना चाहिए कि बुद्ध ने विभिन्न 
अवसरों पर विभिन्न शिष्यों के आध्यात्मिक स्तर के अनुरूप विभिन्न उपदेश दिये । 

त्रिपिटक के स्कन्ध, धातु, आयतन आदि सिद्धान्त हीन कोटि के शिष्यों के लिए थे, 

महायान ग्रन्थों की शून्यता उत्तम कोटि के शिष्यों के लिए। इस प्रकार शिप्यों के 

अधिकारभेद से मूल सद्धर्म भी अनेकविध था। देशना-भेद की सम्भावना स्वीकार 
करते हुए भी महायानसूत्रों की प्रामाणिकता उनकी ऐतिहासिक अर्वाचीनता से खण्डित 
हो जाती हे'। हीनयानी साहित्य में प्राचीनतम पालि त्रिपिटक है, किन्तु वह समस्त 
स्पष्ट ही ब॒ृद्ध-बचन न होकर अनेक शताब्दियों के विकास की उपज है। इसलिए यदि 
समस्त त्रिपिटक को एक इकाई मानकर धर्मनिरूपण किया जायगा तो वह वुद्धघोष 
के प्रतिपादन के सदृश होगा और मूल-धर्म से बहुत दूर। त्रिपिटक प्राचीन और 


३-उदा० अट्ठसालिनी (पुना, १९४२), निदानकथा । 

४-तु० बोधिचित्तविवरण-- दिशना लोकनाथानां सत्त्वाशयवशानुगाः । 
भिद्यन्ते बहुधा लोक उपायबंहुमि: पुनः ॥” (भामती और सर्वदर्शनसंग्रह. 
से उद्धृत) । 

५-महायान सुत्रों पर द्र०--नीचे, अध्याय । 
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उत्तरकालीन परम्पराओं की राशि है जिसमें ऐतिहासिक आलोचन को विमज्यवादी” 
बन कर न केवल स्पष्टतः परवर्ती संदर्भों को पृथक करना होगा अपितु प्राचीन सन्दर्भों में 
'भी उत्तरकालीन संस्करण तथा परिप्कार को दृष्टि में रखना होगा । इस प्रकार पाछि 
जत्रिपिटक की सम्यक्‌ ऐतिहासिक आलोचना से उसके अन्तर्गत सन्दर्भो और उनमें 
व्यक्त सिद्धान्तों का पौर्वापर्यविनिर्णय और उसके द्वारा मुल देशना का आविष्कार 
करना होगा | 

ऐतिहासिक दृष्टि रखने वाले जिज्ञासुओं को गवेषणा का यह मार्ग अनायास है 
स्वीकार्य होगा, तथापि इसका सविस्तर उल्लेख इसलिए अपेक्षित है कि सद्धर्म के 
अनेक सुविदित आधुनिक निरूपण इसकी पूर्णतः अथवा अंशत: अवहेलना करते हैं 
श्रीमती राइज़ डेविड्स ने सद्ध्म के निरूपण में ऐतिहासिक आलोचना के उपयोग 
का प्रवल समर्थन किया है और उत्तरकाल में प्रचलित पालि बौद्ध धर्म को मूल सद्धमे 
से वहुत भिन्न तथा अप्रामाणिक बताया है।' इस दृष्टि से महायान आदि और भी 
'अरववाचीन होने से सुतराम्‌ अप्रामाणिक ठहरते हैँ। श्रीमती राइज़ डेविड्स के प्रयास 
की दिशा सही और बौद्ध धर्म सम्बन्धी गवेषणा में युग-प्रवर्तक होते हुए भी अनेक 
पूर्वाभिनिवेज्ञों में से कण्टकित होने के कारण अन्य विद्वानों को यथेप्ट आक्ृष्ट न कर 
'सकी। इसको एक आगन्तुक दुर्भाग्य ही माना जा सकता है। क्योंकि मूल ग्रन्थों के 
ऐतिहासिक विश्लेषण की आवश्यकता निर्विवाद है । 

फलत: यह कहना होगा कि मूल सद्धर्म का निर्णय पालि साहित्य के पीर्वापर्य विचार 
तथा ऐतिहासिक पर्यालोचन के द्वारा करना चाहिए। इस प्रसंग में दो शंकाएँ समाधेय 
हैं। पहली तो यह कि पालि त्रिपिटक में ओल्डेनबर्ग, टी० डब्ल्यू० राइज़ डेवि- 
'ड्स, अथवा विन्टरनित्स आदि के द्वारा किये स्थूल ऐतिहासिक विभाजन के अतिरिक्त 
और अधिक सुक्ष्म विभाजन असंभव है”। इस प्रइन की विस्तृत मीमांसा अन्यत्र की 


६-ब्र०--अ्रीमती सी ० ए० एफ० राइज्ञ डेविड्स, बट वॉज़ दि ऑरिजिनल गॉस्पेल 
इन बुद्धिज्म,, शाकक्‍्य' (१९३१), बुद्धिज्म (होम यूनि्वर्सटी लाइब्रेरी ), आदि । 

७-द्र ०--एच ० ओल्देनबर्ग, बुद्ध ज्ञाइन लेबन ज्ञाइन लेर, ज्ाइन गेमाइन्द (९वाँ 
संस्करण ), टी० डब्ल्यू० राइज़ डेविड्स, हिब्बर्ट लेक्चर्स, अमेरिकन लेक्चर्स; 
केंब्रिज हिस्टरी ऑव इण्डिया, जि० १, बुद्धिस्ट इण्डिया; एस० विन्टरनित्स, 
हिस्टरी आँब इण्डियन लिटरेचर, जि० २ (कलकत्ता, १९३३ ) तु०--नलि- 
नाक्षदत्त, अर्ली सौनेस्टिक बुद्धिज्म, जि० १, प्राककथन । 
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गयी है । यहाँ पर इतना कहना अप्रासंगिक न होगा कि सम्भव और असम्भव की 
विभाजक-रेखा गवेषणा के पश्चात्‌ वह नहीं रहती जो गवेषणा के पूरे, और इस 
विषय में अन्तिम निर्णय भविष्य के विद्वानों के ही हाथों में रहेगा । इसमें कोई सन्देह 
नहीं कि निकायों के अन्दर सुत्तनिषात के अट्रकवर्ग और परायण० सदृझ्ष प्राचीन अंशों 
को दीघनिकाय के महापदानसुत्त सदृश अपेक्षया उत्तरकालीन अंशों से विभक्‍त किय 
बिना मूल सद्धर्मं की उपलब्धि असम्भव है। 
.._ ऐतिहासिक दृष्टि के प्रति एक आपत्ति यह है कि गंभी र आध्यात्मिक तत्त्वों के सम्यक्‌ 
बोध और निरूपमा के लिए निरा ऐतिहासिक आलोचन अपर्याप्त है'। उदाहरण के 
लिए यह कहा जा सकता है कि अपनी लौकिक छीला के संवरण के पदचात्‌ भी सिद्ध 
लोग विशिष्ट अधिकारी को आध्यात्मिक प्रेरणा देने में समर्थ हैं, तथा ज्ञान की आध्या- 
त्मिक परम्परा सदैव इतिहासगम्य संसार में प्रत्यक्ष नहीं होती” । इस प्रकार इति- 
हास में जो आध्यात्मिक घटनाएँ अथवा परम्पराएँ परस्पर असम्बद्ध या विछिन्न प्रतीत 
होती है वे वस्तुतः: एक अखण्ड आध्यात्मिक इकाई में बँधी रह सकती हैं। महायान 
तथा वज्रयान की प्रामाणिकता के प्रसंग में यह दृष्टि विशेष रूप से सामने आती है 
क्योंकि परवर्ती बौद्ध परम्परा का यह अभ्युपगम है कि भगवान्‌ बुद्ध ने एक नहीं तीन 
० पर्म-चक्र-प्रवर्तत किये थे। सारवाथ का प्रवतेन सुविदित है। दूसरा धर्म-चक्र-प्रवर्तन 
गृशञ्नकूट पर्वत पर माना जाता है जहाँ का उपदेश प्रज्ञापारमिताशास्त्र में निवद्ध है। 
एक मत से तीसरा धर्म-चक्र-प्रवर्तत धान्‍्यकटक में हुआ था और यही बौद्ध तन्व्रशास्त्र 
का उद्गम था। दूसरे और तीसरे प्रवर्तन का सिद्धान्त आध्यात्मिक अर्थवेत्ता और 
रहस्य से संवलित होते हुए भी ऐतिहासिक प्रमाण से पुष्ट नहीं है। ऐतिहासिक दृष्टि 
कदाचित्‌ अपर्याप्त है और अनेक आध्यात्मिक तत्त्वों का प्रतिबोध नहीं कर सकती, 
किन्तु वह सर्व-साधारण से बोध्य युक्ति और तर्क की दृष्टि है। उसको यदि किसी 
विशिष्ट रहस्यवाद के संमुख त्याग दिया जाये तो अतीत के विपय में घारणाओं को केवल 
श्रद्धा पर आधारित करना होगा। दूसरी ओर ऐतिहासिक दृष्टि के ग्रहण का यह अर्थ 
नहीं है कि उसके नाम पर एक अध्यात्मविरोधी जड़वादी दर्शन स्वीकार कर लिया 
जाय। किसी भी धर्म के सच्चे इतिहास के लिए आध्यात्मिक तत्त्वों को पहचानना 


८-ऑरिजिस्स आँव्‌ बुद्धिज्म, भा० १। 
९-उदा०, स० म० गोपीनाथ कविराज का यही मत है । 
१०-दे०--नोचे । 
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तथा उनका निरूपण आवश्यक रहेंगे। इतिहासकार को श्रद्धारहित तथा आध्यात्मिक 
जगत्‌ की ओर प्रज्ञा-चक्ष होने की आवश्यकता नहीं है, किन्तु उसे उदार श्रद्धा और 
दृष्टि अपनाने के साथ अन्ध श्रद्धा से बचना है। 

त्रिपिटक का विकास--भगवान्‌ बुद्ध ने कोई ग्रन्थ नहीं लिखा ओर न अपने शिप्यों 
को अपने उपदेश किसी विशिष्ट, प्रमाणभूत भाषा में स्मरण रखने के लिए कहा। 
उन्होंने प्रचलित मागधी माषा में उपदेश किया और भिक्षुओं को अनुमति दी कि वे अपनी- 
अपनी बोलियों में उनके उपदेशों को स्मरण करें।। उनके उपदेशों का पहला संग्रह 
उनके परिनिर्वाण के अनन्तर राजगृह की संगीति में हुआ। किन्तु उसके बाद के संदर्भ 
बुद्ध-वचन में जोड़े जाते रहे और पालि-त्रिपिटक सिंहल में राजा वट्रगामणि के शासन 
काल में परिनिर्वाण से चार शताब्दी पीछे अपने वर्तमान रूप में लिखा गया। इस प्रकार 
पालि त्रिपिटक का रचना काल ई० पू० १ ली शताब्दी तक स्थिर होता है । तीन 
पिठकों में अभिधर्म पिटक स्पष्ट ही प्राचीन अथवा बुद्ध-वचन नहीं है । क्योंकि वह 
साम्प्रदायिक संग्रह प्रतीत होता है। उदाहरण के लिए सर्वास्तिवादियों का अभिषर्म 
पालि अभिधर्म से भिन्न है। सम्भवतः प्राचीन मातृकाओं अथवा घर्म-सूचियों से साम्प्र- 
दायिक भेद के अनुसार इन विभिन्न अभिधर्मो का विकास हुआ, जिसे वैशाली की संगी लि 
से उत्तरकालीन मानना चाहिए। पालि परम्परा के अनुसार अभिधर्म का अन्तिम ग्रन्थ 
कथावत्थु अशोक के समय पाटलिपुत्र की संगीति में निबद्ध हुआ। किन्तु वर्तमान कथा- 
वत्थु को तृतीय शताब्दी ई० पू० में एक साथ पूरा रचा हुआ नहीं माना जा सकता। 
इस प्रकार अभिधर्म का रचनाकाल ई० पूृ० चतुर्थ शताब्दी से लेकर ई० पू० दूसरी 
शताब्दी तक मानना चाहिए। फलूतः शेष दो पिटकों का रचना-काल इससे पूर्व अर्थात्‌ 
पाँचवी और चतुर्थ शताब्दी ई० पृ० मानना चाहिए। इस ग्रन्थ-राशि में अद्योक का 
अनुल्लेख भी इसी अनुमान को दृढ़ करता है। विनय-पिटक का मूल प्रतिमोक्ष में था 
ओर विभिन्न सम्प्रदायों के प्रतिमोक्षों का व्यापक साम्य उनकी प्राचीनता बतलाता 


११-विनय, ना० चुल्लवर्ग, पृु० २२८-२९। 

१२-त्रिपिटक के विवरण के लिए दे०--नीचे । 

१३-द्र०--ऑरिजिन्स आँव्‌ बुद्धिज्स, अध्याय १; तु०--जें० तकाकुसु, जे० पी० 
ठी० एस, १९०५ । 

१४-द्र ०--भ्रीमती राइज़् डेविड्स, पॉइन्ट्स ऑँव्‌ कान्‍्ट्रोवर्सो, भूमिका । 
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है।' विभंग और खनन्‍्धक के विभिन्न साम्प्रदायिक संस्करणों में भी पर्याप्त साम्य 
है । चुल्लवग्ग में पहली दो संगीतियों का उल्लेख है, तीसरी का नहीं । फलतः यह 
मानना सत्य से दूर न होगा कि विनय के प्राचीन अंश, उदाहरणार्थ, प्रातिमोक्ष पांचवी 
शताब्दी के है तथा अर्वाचीन अंश पांचवीं एवं चौथी शताव्दी के । सुत्रपिटक का पाँचवाँ 
निकाय वस्तुतः प्रकीर्ण-संग्रह है और इसके अन्तर्गत विभिन्न ग्रन्थों में उदान, इतिवृत्तक, 
सुत्तनिपात, थेरगाथा एवं थेरी गाथाओं में अनेक प्राचीन और कुछ अर्वाचीन अंश है। 
पहले चार निकायों की चीनी भाषा में उपलब्ध आगमों से तुलना करने पर ज्ञात होता है 
कि विभिन्नसंप्रदायों के इन चार संग्रहों में सूत्रों का विभाजन सर्व-सम्मत नहीं था । 
किन्तु इन निकायों अथवा आगमों को साम्प्रदायिक रचना नहीं माना जाता था । अतएव 
मुख्यतया इनका रचना-काल वेशाली की संगीति के पूर्व मानना चाहिए। पर बुद्ध के 
निर्वाण के वाद की पहली शताब्दी में सद्ध्म का पर्याप्त विकास हुआ जिसके कारण इस 
युग के अन्त में नाता सम्प्रदायों का जन्म हो गया। संघभेद के पूर्व का यह समस्त विकास 
निकायों में संरक्षित है और बुद्ध के मूल उपदेशों को आच्छादित किये हुए है। यहां पर 
पूर्वापर-विवेक दुष्कर, किन्तु आवश्यक है“ । इस विवेक की एक बड़ी कसौटी यह है कि 
प्राचीनतर अंशों की शैली और भाव उपनिषदों के निकट हैं जब कि अर्वाचीनतर अंश 
अभिषधम की याद दिलाते हैं। बुद्ध को सिद्ध मानव के रूप में व देखकर लोकावतीर्णं 
भगवान्‌ के रूप में देखने की प्रवृत्ति, तथा रीतिवद्ध, सूचीवद्ध और परिगणित-रूप में 
धर्म का प्रतिपादन, एवं मूर्धाभिपिक्त' और पारिभाषिक पदावली के द्वारा उसके 
परिप्कृत व्याख्यान की प्रवृत्ति बुद्ध से परवर्ती काछ की ओर संकेत करती है। मूछ 
बुद्ध देशना की प्राप्ति के लिए अभिव्यक्ति, भाव और विचार में परिवर्तन की इन प्रवृत्तियों 
को बुद्धिस्थ कर निकायों में खोजना आवश्यक है । 


१५-द६०--डब्ल्यू० पा-चाउ, ए कॉम्पेरेटिव स्टडी आँव दि प्रतिमोक्ष । 
१६-ढ०--फ्राउवाल्तर, दि अलियेस्ट विनय एण्ड दि विगिविग्स ऑँब बुद्धिस्ट 
लिटरेचर । 
१७-६०--अकानुसा, दि कॉम्पेरेटिव केटेलाग ऑव चाइनीज आगमज्ञ एण्ड पालि 
निकायज़; आवेसाकि, जें० आर० ए० एस०, १९०१, पृ० ८९५ । 
१८-द्र ०--भॉरिजिन्स आँव्‌ बुद्धिज्म, जहाँ उसका विस्तृत विवेचन है । 
१९-श्रीमती राइज़ डेविड्स ने इस दिलख्ला में प्रयास किया था । वर्तमान लेखक के 
“ऑरिजिन्स आँव्‌ बुद्धिज्म में उसके परिष्कार एवं विस्तार का यत्व देखा 
जा सकता हे । 
न्‍ 


६६ बोद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


मसल देशना--वद्धदेशना के उचित अवधारण के छिए तद्विपयक दो प्रचलित 
अन्तों' से बचते हुए मध्यमा प्रतिपद्‌ का सहारा छेना आवश्यक हैं। एक मताह्त के 
अनुसार बद्ध ने एक नवीन दर्शन-शास्त्र (मेंटाफ़िज़िकल सिस्टम) का प्रतिपादन किया 
दूसरे के अनुसार बुद्ध ने दाशनिक तत्त्वों का शास्त्रीय निरूपण न कर, केवल दू:ख-निर्प्रि 
के लिए आचरणीय मार्ग का उपदेश किया। इनमें पहला मत परवर्ती बोद्ध आनार्यों 
के द्वारा परिष्कृत एवं आविप्कृत तत्त्वों को ही मल-देशना समझ लेता है। ऊपर कहा 
जा चका है कि वेदिक परम्परा के प्रतिकल बद्धदेशना में मल दाव्दों पर आग्रह न था ओर 
इस कारण यह अनिवार्य था कि बद्धाब्द की प्रथम शती में ही उसके मलतः अभिपष्रेत 
अर्थों का यथास्मृत रूप उनके उत्तरकालीन यथामत रूप से असंकीण न रहता । फडन 
इस युग के साहित्य में मूल और व्याख्या के मिले-जुले होने के कारण, और व्याख्यागन 
अशों के प्रचुरतर तथा विशदतर होने के कारण परवर्ती तत्त्वों को ही मूछ तत्व सम-। 
लेने की आ्रान्ति अनायास ही उत्पन्न हो जाती है, और उसका समर्थन होता हे सद्ध में 
के अनेक आधृनिक व्याख्याताओं की प्रवत्ति से जो कि इतिहास की ओर तटस्थ तथा 
दर्शन-शास्त्र की ओर प्रवण होने के कारण वुद्धघोप का अनुक्ल नेतृत्व अविलम्ब स्वी का र 
क्र लेते हें और विसुद्धिमग्गो' को वह ऐन्द्रजालिक दर्पण मान लेते हैं जो परिनिर्बाण 
से लगभग एक हजार साल वाद रचित होने पर भी व॒ुद्ध के आशय को यथार्थ प्रति- 
विम्बित करने में समर्थ है । 

बुद्ध कोरे पण्डितवाद के पक्ष में नहीं थे और अपने समय की अनेक बढह-मीमासित 
दाशनिक समस्याओं पर ताकिक अभियान को अपार्थक मानते थे। छोक घाश्यत है 
कि अशाश्वत, अन्तवान्‌ है कि अनन्त, जीव और शरीर एक है अथवा भिन्न, तथागल 
मृत्यु के पश्चात्‌ रहते हँ अथवा नहीं, इन प्रश्नों को बुद्ध ने अब्याक्ृत' स्थापित किया 
था। मालुक्य पुत्र के संशय निवारण के प्रसंग में कहा गया है कि जैसे विप-दिग्ध शर से 
विद्ध पुर्ष की चिकित्सा के लिए उसे घायल करने वाछे धानु प्क और घन की खोज- 
खबर या जिरह अप्रासांगिक हैं वैसे ही जन्म-मरण से पर्याकुछ संसारियों की आति के 
उपशम के लिए ब्रह्मचर्यावास इन दार्शनिक समस्याओं के यलझाव की अपेक्षा नहीं 
रखता “। वत्सगोत्र परित्राजक से बुद्ध कहते हैं कि लोक को शाइवत अथवा अशाश्यत 
मानना एवं इतर अव्याक्षत प्रश्नों पर अन्यतर पक्ष का समर्थन दष्टि-संयोजन से 
बाँधना है। तथागत सव दृष्टियों से मकत हैँ। 'अत्थि पन भो तो गोतमस्स किसि 


२०-मज्म्िम ना०, जि० २, पृ० १०७-१३। 


बोद्ध धर्म का प्रारस्भिक रूप और मर तत्त्व ६७ 


दिट्ठिगत॑ ति ? दिट्ठिगतं ति खो बच्छ अपनीतं तथागतस्स ।* प्रोष्ठपाद के पूछने 
पर कि कस्मा पनेत॑ भगवता अव्याकतं ति” ? उन्होंने उत्तर दिया “न है तं पोट्ठपाद 
अत्थसंहितं, न धम्मसंहितं, न आदिद्ह्मचरियक॑, न निब्विदाय न विरागाय न निरो- 
धाय न उपसमाय न अभिज्जाय न संबोधाय न निव्वाणाय संवत्तति। तस्मात॑ मया 
अब्याकतं ति। बुद्ध ऐसे आध्यात्मिक ज्ञान का उपदेश करना चाहते थे जिससे वासना 
का क्षय हो। केवल बौद्धिक विछास की ओर वे तटस्थ थे। अन्य उदात्त धर्मों के प्रवर्त्तक 
भी प्रायः ऐसी ही दृष्टि रखते रहे हैं। वे अपने उपदेशों में सार्वभौम आध्यात्मिक सत्य 
की समर्थ और प्रायः काव्योचित अभिव्यक्ति करते रहे हैं, न कि उनकी विकल्प और 
वितक॑ से परिगत, सुक्ष्म एवं जटिल व्याख्याएँ। वे द्रष्टा रहे हैं, न कि व्याख्याता। 

ऊपर आलोचित मत के विपरीत कुछ विद्वान्‌ भगवान्‌ बुद्ध को केवल एक प्रकार 
के शील अथवा नैतिक आचार का प्रचारक अवधारित करते हैं। इस प्रसंग में पहले 
यह विचारणीय है कि बुद्ध भगवान्‌ के द्वारा अवतारित शील को उनके समकालीन अन्य 
सम्प्रदायों में अविदित शील से सारांश में कितनी दूर तक विशेषित किया जा सकता है। 
तारतम्य और बिस्तर में अनिवार्य भेद होते हुए भी त्याग और संयम का अनेकविध 
प्रयास सभी निवृत्तिपरक ब्रह्मचर्यावासों में छगभग समान था। शील के आगे शमथ- 
भावना अथवा समाधि के अभ्यास में अधिक भेद दृष्टिगोचर होता है, किन्तु यहाँ भी 
आये शमथ-भावना' निष्ठा-विशेष की ही अपेक्षा रखती है। वस्तुतः आध्यात्मिक 
साधन सिद्धान्त-निरपेक्ष नहीं होता और बुद्धोपदिष्ट मार्ग का वैशिष्ट्य आवश्यक 
रूप से तत्त्व-ज्ञान के वेशिष्टच का आक्षेप करता है। दृष्टियों के प्रति अनास्था प्रकट 
करते हुए भी बुद्ध का धर्म स्वयं एक सम्यक दृष्टि' का प्रतिपादन करता था। इस प्रकार 
का विरोधाभास मध्यमा प्रतिपद्‌ में बहुत दूर तक देखा जा सकता है । 


२१-वहीं, पृ० १७९, “क्या आप की कोई दृष्टि है ? बत्स, तथागत से दृष्टि 
अपसारित है ।* 

२२- भगवान्‌ से इसे अव्याकृत क्‍यों रखा है ? प्रोष्ठपाद, यह न अर्थयुकत है, 
न धर्मगक्‍त, न ब्रह्मचर्योपयोगी, न निर्वेद के लिए, न विराग के लिए, न 
निरोध के लिए, न उपशसम के लिए, न सम्बोधि के लिए, और न ॒निर्वाण के 
लिए है । इसलिए मेंने उसे व्याकृत नहीं किया है ।--दीघ० ना०, जि० 
१, पृ० १५७ । 


६८ बोद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


बुद्ध को केवढ आचारवादी मानने में यह भी समझाना होगा कि यदि उन्होंने 
तत्त्व-ज्ञान के उपदेश की उपेक्षा की तो आखिर क्यों ? एक उत्तर यह दिया गया हे कि: 
सम्भवत: बुद्ध ने स्वयं पारमार्थिक तत्त्व का निद्िचत ज्ञान प्राप्त न किया हो और अनेक 
आधुनिक विचारकों की भाँति अज्ञान-जन्य संशय की अवस्था में मौन को ही श्रए५ 
समझा हो *। यह भी कहा गया है कि वास्तविक ज्ञान के अभाव में बे ने एक प्रकार 
की पृथगूजनोचित' जादूगरी प्रचारित की “ । अधिक थद्धाल्‌ अन्य विद्वानों ने तलब की 
अज्ञेयता अथवा अनुपयोगिता की ही वद्ध के मौन' का कारण बताया हे । तत्व की 
अज्ञेयता का सिद्धान्त सञ्जय वेलट्ठिपुत्त का था और इस मत को बद्ध के द्वार ग्रागप्र 
मानता प्रमाण-विरुद्ध है। सम्बोधि और ब्रद्मयाचन के सन्दर्भों से स्पप्ट है कि बड़ 
अपने को तत्त्वाभिज्ञ मानते थे और स्वयं उपलब्ध तत्त्व तक ओरों को पहुंचाना चाटने 
थे। गम्भीर तत्त्व को समझने के लिए अनेक अनधिकारी हैं, इसलिए उनका संकोच था, 
किन्तु करुणा से प्रेरित होकर एवं वुद्ध-चक्षू से छोक को देखकर उन्हें भरोशा हुआ कि 
कुछ छोग समझने वाले अवश्य होंगे। और यह मानना स्वाभाविक है कि उन्होंने जिन 
धर्म का छाभ किया था उसका उपदेश किया। यदि परमार्थ-तत्त्व अजय है तो बढ़ 
अथवा सम्बोधि अर्थहीन हो जाते हैं और साथ ही संजय बेलटिटपुत्त के चेलों का उसे 
छोड़ बुद्ध शासन में प्रविष्ट होना भी । तत्त्व-ज्ञान की अनुपयोगिता का अभ्यपगम तो 
स्वे-तन्त्र-विरुद्ध है। शुप्क ताकिक ज्ञान की अनुपयो गिता अवश्य ही अनेक साथन मार्गों 
में स्वीकृत होती है, और बुद्ध का अनेक दार्शनिक समस्याओं को अव्याकृत' स्थापित 
करना ऐसी दृष्टि में उनकी आंशिक सहमति सूचित करता है। किन्तु दससे यह अनुमेय 
नहीं है कि बुद्ध न परमार्थ का निर्देश न कर केवल एक प्रकार की चर्या का उपदेश किय। । 

वस्तुत: उन्होंने मार्ग और गन्तव्य दोनों का निरूपण किया, किन्तु यथागम्भयव | 
वे न शुष्क तकंवादी थे कि परमार्थ को लक्षण-प्रमाणावली में परिछिन्न करने का प्रयाग, 
करते, न ज्ञान-रहित व्यवहारवादी कि सुपरिष्कृत समीचीन दृष्टि को समस्ल साथना 
का झूड न मानते। वे जानते थे कि परमार्थ तर्क और अताव वाणी का अगोचर ह8। 
किन्तु इस अगोचरता का अर्थ 'विशेषत: अनवधारणीयता' मानना चाहिए, न कि स्व था 
अविषयता / बुद्धि और वाक्‌ की सर्वथा अविपयता अर्थात्‌ सर्वथा अबोध्यता तथा 
अनभिवेयता कल्पनातीत और स्वयं अवोध्य तथा अनभिधेय हैं। परमार्थ की अत्क्य॑ता 


९ ३-६०--कीथ, बुद्धिस्ट फ़िलासफी । 
२४-पूर्से, ०--इचेरबात्स्की, दिकस्सेप्दान आँब्‌ निर्वाण (लेनिनग्राड, १९२७ )॥ 


बोद्ध धर्म का प्रारस्भिक रूप और मूल तत्त्व ६९ 


ओर अवाच्यता का अभिधान स्वयं एक महत्त्वपृूण सूचना देता है। गुरोस्तु मौन 
व्याख्यान॑ को उक्ति बुद्ध के मौन पर चरितार्थ होती है, (। जो कि सीमित जगत के 
अन्तगत परस्पर विरोधों और व्यावृत्तियों को परम समझनेवाले तर्क और वाक की 
अपयाप्तिता और परमार्थ की अनन्तता के निर्देश में पर्यवसित होती है। जिस प्रकार 
उपनिषदों में अवारुमनसगोचर सत्य को जतलाने के लिए अतृदव्यावत्ति-रूप अपोह 
और उपमान का सहारा लिया गया है वैसे ही बुद्ध-देशना में पाया जाता है। यों तो 
अत्येक अभिधान में अपोह का व्यापार संनिहित है किन्तु परमार्थ के निर्देश में वस्तुतः 
अपोह का अपोह' होता है और इस प्रकार परमार्थ की भावाभाव-विलक्षणता द्योतित 
होती है। यही वुद्धोपदिष्ट 'मध्यमा प्रतिपद” अथवा प्रतीत्यसमत्पाद का वास्तविक 
अथ है। परिच्छेद-कुण्डलित प्रपञच के उपशम,.के रूप में ही परिच्छेद-रहित परमार्थ 
की देशना सम्भव हैं। और प्रपञचोपशम ही “निर्वाण सम्बोधि में अधिगत 
धर्म को इन्हीं दो शब्दों से सूचित किया गया है--प्रतीत्यसम॒त्पाद और निर्वाण। यह 
धर्म का पारमाथिक रूप है , पर इसकी प्राप्ति के लिए अनित्य व्यावहा रिक---सांक्ले- 
शिक अथवा वैयवदानिक-धर्मों का विवेकपूर्वक आसंसार हाव अथवा उपादान अपे- 
क्षित है और इसलिए इनका भी देशना में स्थान है। 
बुद्ध के मौन और उनकी देशना-विधि का यह रहस्य परवर्ती माध्यमिक आचार्यों 
ने बहुत मामिकता से समझाया है। उनका कहना है कि वद्ध ने दो सत्यों का उपदेश 
किया था--संवृत्ति सत्य और परमार्थ सत्य । परमार्थ सत्य अनभिलाष्य और उपेय है, 
संवृति-सत्य उसकी देशना के लिए सहारा और उपाय है। अनक्षर धर्म का क्या श्रवण 
क्या उपदेश ? समारोप के द्वारा अनक्षर अर्थ का श्रवण और उपदेश होता है ।' दःख 


8३० 7५ शक, 


समृदय ; और मार्मसत्य संवत्ति-स्वभाव होने के कारण संवति के अन्तर्भत / निरोधसत्य 


२५-तु०-- यां च रांत्र शान्तसते तथागतोड्नुत्तरां सम्यक्सम्बोधिमभिसम्ब॒द्धो 
यां च राजिसनुपादाय परिनिर्वास्थति अत्रान्तरे तथागतेनेकमप्यक्षरं नोदाहतं, 
न व्याहृतं, नापि प्रव्याहरति, नापि प्रव्याहरिष्यति । अथ च यथाधिस॒क्ता: 
सर्वसत्त्वा नानाधात्वाशयास्तां विविधां तथागतवा्च निदचरन्तों संजानन्ति ।* 
चन्द्रकीति के द्वारा प्रसक्षपदा (पू्े द्वारा सम्पादित सध्यमक ०, पृ० ३६६) 
में उद्धृत आर्यतथागतगुह्सूत्र'ी); “न क्वचित्कस्यचित्कश्चिद्धमों बुद्धेन 
देशित: ॥” (नागार्जुन, मध्यमक० ) । 


७० बोद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


परमार्थ सत्य के।  लौकिक व्यवहार का स्वीकार न होने पर परमार्थ की देशना नहीं 
हो सकती, उपदिष्ट न होने पर परमार्थ पाया नहीं जा सकता, और परमार्थ की प्राप्ति 
न होने पर निर्वाण की प्राप्ति नहीं हो सकती ”“। यह सच है कि मूल बुद्ध देशना में 
संवृति और परमार्थ के विभाग का शब्दश: और रुक्षण-परिप्क्ृत उल्लेख नहीं है । और 
नसांक्लेशिक और वेयवदानिक धर्मो का विनयानुरूप विभिन्न उपदेश होते हुए भी संवृति- 
नाम्ता संग्रह अभिप्रेत है। किन्तु निर्वाण की पारमाथिकता और वेयवदानिकक धर्मो की 
कुल्योपमता में, तथा असंस्क्ृत' और संस्कृत' के विभेद में इस प्रकार का आशय अर्थत: 
आक्षिप्त है, जिसका कि परवर्ती काल में वहुधा परिप्कार हुआ। राजगृह में अश्वजित्‌ 
के द्वारा शारिपुत्र को सुनाये हुए सुप्रसिद्ध धर्म-संक्षेप में भी ये दोनों पक्ष देखे जा सकते 
हें-- तथागत ने हेतु-समुत्पन्न धर्मों के हेतु का उपदेश किया। और उनके निरोश् को 
भी महाश्रमण ने बताया । कार्य-कारण परम्पराओं में संसार अथवा व्यवहार संग्रथित 
है, उनका निरोध निर्वाण अथवा परमाथ है। कार्य-कारण परम्पराओं का एक वर्ग 
अविद्या से प्रारम्भ होकर दुःख में पर्यवसित होता है, दूसरा सम्यगृदुष्टि से प्रारम्भ 
होकर निर्वाण को ले जाता है। पहला विभाग सांक्लेशिक धर्मों की आख्या पाता है, 
दूसरा वयवदानिक धर्मों की अथवा निरोध मार्ग की। 

धर्म का वेदिक प्रयोग प्राय: शीलपरक था। कुछ स्थलों में शील के शाइवत आधार 
को धर्म कहा है, यथा, जहाँ से सूर्य उदित होता है और जहाँ अस्त, उसे देवताओं ने 
धर्म बताया। वही आज है, वही कल | ” उसने कल्याणरूप धर्म को रचा, धर्म ही 
शासक का शासक है, अतः धर्म के ऊपर कोई नहीं है, धर्म के द्वारा ही निर्बल बलवान 
की बरावरी करता है जैसे राजा के द्वारा, जो धर्म है वही सत्य है... । इन सन्दर्भों 
में धर्म को वह शाइवत नियामक माना गया है जिस पर प्रक्कति के व्यापार तथा सामाजिक 
कल्याण एवं न्याय आश्रित हैं । बौद्ध साहित्य में धर्म शब्द का अनेक अर्थों में उल्लेख 
मिलता है। चन्द्रकीति का कहना है कि धर्मशब्दो<्यं प्रवचने त्रिथा व्यवस्थापित: 


_२६-श्ञान्तिदेव के बोधिचर्यावतार (९.२) पर पंजिका (बिब्लियोथेका इण्डिका 
में सम्पादित) । 
२७-नागाजुन, मध्यक्तक ० २४.१० । 
२८--बु० उप० १.५.२३। 
२९--बही, १.४.१४। 


बोद्ध धर्मे का प्रारस्भिक रूप और मल तत्त्व ७१ 


स्वलक्षणधारणार्थेन कुगतिगमनविधारणार्थेन, पाञऊचगतिकसंसा रगमनविधारणार्थेन । 
पहले अर्थ में धर्म शब्द तत्त्व' अथवा पदार्थ के सदश है। दूसरे में कल्याण-शील 
द्योतित करता है, तीसरे में परमार्थ । इनमें दूसरा अर्थ वैदिक अर्थ के सदृश है और 
सभी सम्प्रदायों में सुडभ होने के कारण सुप्रसिद्ध है। पहला अर्थ बौद़ों में ही प्रसिद्ध 
है और अन्य दर्शनों में धर्म शब्द की गुण-वाचकता से विवेचनीय है। कुछ विद्वान 
धर्म शब्द के इस अर्थ को ही बौद्धों के लिए सबसे महत्त्वशाली और मौलिक अर्थ मानते 
हैं । किन्तु यह मत सर्वास्तिवाद और स्थविरवाद के अभिधर्मों पर ही पूरा-पुरा लागू 
होता है। धर्म शब्द की परमार्थवाचकता निर्वाण एवं प्रतीत्यसमुत्पाद' में गृहीत होती 
है। औपनिषद साहित्य में ब्रह्म शब्द परमार्थवाची था और इस कारण बौद्धों का कुछ 
स्थलों में धर्म शब्द का प्रयोग औपनिषद ब्रह्म शब्द की याद दिलाता है । 

अत्यन्त प्राचीन बौद्ध साहित्य में धर्म की पदार्थवाचकता या तत्त्व० केवल सामान्यतः 
अभिप्रेत है, उसमें धर्म का कोई लक्षणविशष या परिभाषा बुद्धिस्थ नहीं है। “सब्ब 
धम्मा ना ले अभिनिवेसाय” धम्मानं उप्पादों वयो', इत्यादि प्रयोगों में इस प्रकार का 
सामान्य अपररभाषित अर्थ ही समझना चाहिए । वहुधथा ऐसे स्थलों में धम्म' का स्थान 
'संखार' ले लेता है, जिससे सूचित होता है कि धर्म प्रायः संस्क्ृत-वस्तु का पर्यायवाची 
है। दूसरी और जब सम्बोधि में अधिगत धम्म को अतकक्‍्कावच' कहा गया है, अथवा 
जव पटिच्चसमृप्पाद और धम्म का तादात्म्य स्थापित किया गया है, या जब 'धम्माभि- 
समय और धम्मनियामता' की चर्चा है, तब निश्चय ही धम्म' परमाथथवाची है। 
वस्तुतः प्रारम्भ में धर्म के दो अर्थ ही मुख्य थे जिन्हें निरोध-प्रतियोगिक' और प्रपछच- 
प्रतियोगिक' कहा जा सकता है। तीसरे अधर्मप्रतियोगिक' अर्थे का इन्हीं में अन्तर्भाव 
हो जाता है क्योंकि बौद्ध दृष्टि में धर्म और अधर्म दोनों ही अन्ततः चित्त की अवस्थाएँ 
हैं। धर्म' के इस अर्थ-विश्लेषण से पूर्व-प्रतिपादित मत समर्थित होता है कि बुद्ध-देशित 


३०-- प्रवचन में धर्म शब्द का अर्थ जिविध निश्चित किया गया है--स्वलक्षणधा- 
. रण, कुगति-गमन-विधारण, पाञचगतिक-संसार-गसन-विधारण ॥* 
(प्रसन्नपदा, मध्यमक०, पुृ० ३०४) ॥ 
३१--द्र ०--रोज़ेनबर्ग, पूर्व; इचेबत्स्की, दि सेन्द्रल कन्सेप्शन आँव्‌ बुद्धिज्म । 
३२--डब्ल्यू० गाइगें, धम्म उन्द ब्रह्म । 
३३--सब धर्म अभिनिवेश के अयोग्य है', धर्मों का उत्पाद ओर व्यय, (द्र०--- 
ऑरिजिन्स आँब्‌ ब॒द्धिज्म, प० ४७०) । 


७२ बोद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


धर्म में सत्य का द्विवा विभाजन विदित था। सद्धर्म ने कोरी दाशेनिक मीमांसा थी, 
न कोरी साधन-चर्या, अपितु यथाक्थंचित्‌ व्यवहार के सहारे परमार्थ की ओर संकेत था । 

आयं-सत्य--वुद्ध स्वयं संसार से विरक्त होकर शान्ति की खोज में घर से निक्रके 
थे और सम्बोधि के अनन्तर शोकावतीर्ण जनता के अवलोकन से करुणा होकर उन्होंने 
सम्बोधि में अधिगत धर्म की देशना का भार अपनाया था । संसार के तट से निर्वाण 
के तट तक ले जाने वाला उनका धर्म करुणा का एक सेतु था । जीवन के अपरिहार्य 
डुःख के देन से उनके धर्म का प्रारम्भ होता है । दुःख की प्रवृत्ति समझ कर उसकी 
निवृत्ति के लिए प्रयत्न ही धर्म-चर्या हैं, जो कि सम्बीधि में चरमता को प्राप्त होती है, 
ओर अनुत्तर शान्ति-पद की परमार्थ है। इस प्रकार दु:ख, समुदाय, निरोध, और 
निरोध-गामिनी प्रतिपदू, इन चार विभागों में वुद्ध-देशना का विचार अनायास हो 
सकता है। बौद्ों में यह सर्वसम्मत है कि इन चार आर्य-सत्यों का दास्ता ने उपदेश 
किया। आधुनिक लेखक भी इस मत को प्राय: स्वीकार करते हैं। किन्तु यह संदेह 
के व्यतीत नहीं है कि तथागत ने ठीक इसी रूप में धर्म को विभाजित और परिगणित 
कर आर्य-सत्य की आख्या दी हो । 

इस प्रसंग में यह स्मरणीय है कि चार आर्य-सत्यों का आय॑त्व अथवा सद्ध्म-सम्वन्ध 
दुःखादि पद-चतुष्टय के प्रयोग से नहीं, किन्तु उनमें अभीष्ट अर्थविद्येप की अवतारणा 
से सिद्ध होता है। सत्य-चतुष्टमी का निर्देश-मात्र धर्म की देशना अथवा विचार में 
केवल शीर्षक-सूची अथवा प्रतीक-पाठ मात्र है। न्‍्यायवातिककार का कहना है--- 
ये चार अर्थ-पद सब अध्यात्मविद्याओं में सब आचार्यों से वरणित होते हैं । योगभाष्य- 
कार की सदृश उक्ति है--“जैसे चिकित्सा-शास्त्र चतुव्यू ह है, रोग, रोग-हेतु, आरोग्य 
ओर भैषज्य, ऐसे ही यह शास्त्र भी चतुव्यह है, यथा-संसार, संसार-हेतु, मोक्ष और 
मोक्षोपाय ।*' सांख्य-प्रवचन-भाष्य में भी चतुर्व्यू ह चिकित्साशास्त्र से मोक्ष-श्ास्त्र की 
समानता बतायी गयी है--रोग, आरोग्य, रोगनिदान, और भैषज्य के समान ही मोक्ष- 
शास्त्र के चार व्यह हैं--हेय, हान, हेय-हेतु, और हानोपाय। अभिधर्मकोशब्याख्या 


गा 


में एक व्याधि-सूत्र' उद्धत किया गया है जिसमें तथागत की भिपक्‌ से तुलना की गयी 


२४-न्यायवातिक, पृ० १२, (चौखम्बा, १९१५ )ी। 
' शेप-प्रोगभाष्य, पृ० १८५ (चौखम्बा, १९३४ ) । 
२६-सांख्यप्रवचनभाष्य, पृ० ६ (चौखम्बा, १९२८ ) 
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है और आर्य-सत्यों की वैद्यक के चार अंगों से" । अयन्त्र भी तथागत को वैद्यराज, भिषक्‌ 
एवं अनुत्तर भिपक' कहा गया है। धातु और “निदान' शब्दों का प्रयोग विशेषतः 
उल्लेखनीय है। इस प्रकार यह संभव है कि चिकित्सा-शास्त्र के चतुव्यहों का मोक्ष- 
शास्त्र में अनुकरण किया गया। मोक्ष-शास्त्रों में इस चतुष्टयी का रूपान्तरित उपयोग 
सवसे पहले सद्भर्म में देखा जाता है। अतएवं यह सम्भव है कि तथागत ने ही अध्यात्म- 
विद्या में इस परम्परा का प्रवर्तत किया और उनकी देखादेखी अन्य आध्यात्मिक प्रस्थानों 
में भी वह अपनायी गयी । किन्तु यह स्मरणीय है कि कहीं भी इन चार सत्यों' को वह 
महत्त्व नहीं प्राप्त हुआ जो कि प्राचीन सद्धप्न में । 

आयं-सत्यों में कौन-से-धर्म अन्तर्भूत हैं, इसपर परवर्ती काल में अभिधर्म के आचार्यों 
ने अनेक धारधारणाएँ और व्याख्याएँ प्रस्तुत कीं । विभाषा के अनुसार दार्ष्टान्तिक 
सम्प्रदाय में दुःखसत्य के अन्तर्गत नामरूप, समुदयसत्य के कर्म और क्लेद, निरोधसत्य 
के अन्तर्गत इनका क्षय एवं मार्गसत्य के अन्तर्गत शमथ और विपश्यना परिगणित होती 
है। विभज्यवादी पहले सत्य से दुःख के आठ लक्षणों से युक्त सास्रव धर्मों को छोड़कर 
शेप को दुःख मानते थे न कि दुःखसत्य। पौनमभंविकी तृप्णा को वे समुदय मानते थे, 
शेप अन्य तृप्णाओं को केवल साखव हेतु । तृप्णा के क्षय को वे निरोवसत्य मानते थे, 
अन्य क्षयों को केवछ निरोध, एवं अप्टांग मार्ग को ही मार्ग सत्य, अन्य शैक्ष धर्मों 
को और सब अशक्ष धर्मों को केवल मार्ग । अभिधर्माचार्य' प्रथम सत्य में उपादान 
स्कन्ध, दूसरे में सास््रव हेतु, तीसरे में प्रतिसंख्या-निरोध, और चौथे में अहुत्व-प्रापक 
समस्त शैक्ष और अशैक्ष धर्म गिनते थे । 

दुःख सत्य--विनय और निकायों में पहले सत्य के अन्दर दुःख को व्यापक अर्थ में 
ग्रहण किया गया है, दूसरे सत्य में प्रतीत्यसमुत्पाद अथवा निदानों का उल्लेख किया गया 
है, तीसरे सत्य में निर्वाण अथवा निरोध का और चौथे में नाता बोधिपाक्षिक धर्मों का, 
विशेषत: अप्टांगमार्ग का। ऐसा प्रतीत होता है कि मूल देशना में आर्यसत्यों के अन्दर 
धर्मों के चतुर्धा व्यवस्थापन की कोई सूक्ष्म परिभाषा अभिप्रेत न थी। कभी-कभी 
उपदेशसौकर्य के लिए इस विभाजन का सामान्यतः उपयोग किया जाता था। यह 
बात दूसरी है कि दु:ख आदि सत्य नाना स्थलों पर विविध रूप से अर्थतः आत्षिप्त हैं । 

दुःख की सत्ता सवंविदित है और उसका अपलाप नहीं किया जा सकता, किन्तु 


३७-तु ०--जें० आर० ए० एस० १९०३, पृ० ५७८-८० । 
३८-द्र ०--ऑरिजिन्स आँव बुद्धिज्म, पू० ३९९-४००। 


४ बोद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


लोकिक दृष्टि से दुःख भी जीवन के अनेक तत्वों में एक है। साधारण जीवन दुःख को 
आगल्तुक मानकर ही चलता है। नाना दृष्ट उपायों से हम दुःख को परिहरणीय मानते 
हैं। रोग सामने आता है तो चिकित्सक खोजते हैं, इप्ट वस्तु से वियोग होता है तो मन 
को समझाते हैं। यदि जरा-मरण आदि अपरिहार्य रूप से घटते हैं. तो तितिक्षा का 
सहारा लेते हैं और विस्मरण का यथाशकय प्रयास उचित मानते हैं। मृत्यु जीवन का 
अपरिहाये अन्त है और जरा उसका स्वाभाविक और अनिवार्य उपसर्पण । किन्तु भोग 
जीवन इनकी ओर गज-निमी लिका बरतता है। इस प्रकार लोकिक दृष्टि से आगन्तुक 
दुःख दृष्ट उपायों से परिहार्य है एवं जरा-मरण आदि अप रिहार्य दुःख असमीक्ष्य हैं । 
पृथग्जन और लोकिक पंडित सभी दुःख को जीवन में एक सीमित तत्त्व मानकर प्रवृत्त 
होते हैं । पुरानी ग्रीक सभ्यता में जीवन के अपरिहाय॑ दुःख के समक्ष मनप्य सर्वथा 
असहाय माना जाता था और बघैर्य का उपदेश दिया जाता था । यही समस्त बृद्धिवाद 
( रेशनलिज्म ) की चरम परिणति है । मनुष्य केवल इतना ही कर सकता है कि आगस्तुक 
दु:ख को प्रयत्नपूर्वक हटठाये और लक्ष्य गुखां को अपनी खोज का लक्ष्य बनाये। 
आधुनिक जीवन में भी एक ओर सुख की खोज का आदशं है, दूसरी ओर दुप्ट उपायों 
से रोग, दारिद्रद्य, असुरक्षा आदि आगन्तुक दु:ख की निवृत्ति का । इस दृष्टि से दुःख 
सत्य होते हुए भी संसार को हेय नहीं सिद्ध करता । 

पर यह लोक-दृष्टि दुःख के केवल वामन रूप को देखती है, उसका वास्तविक 
विराट रूप आय॑ं-चक्षु के लिए ही प्रकट होता है। गयाशीश पर उपदिष्ट सुप्रसिद्ध 
आदीप्त-पर्याय के शब्दों में, सभी जल रहा है--जरा से , मरण से, शोक, विलाप, 
दुःख दोर्मनस्य और उपायास से सब कुछ जल रहा है।' आदीप्त-पर्याय अपने वर्तमान 
रूप में मूल बुद्धवचन न होते हुए भी, इस प्रकार का आशय नाना रूपों में बौद्ध साहित्य 
में प्रकट होता है। राग और भोग का समस्त छौकिक जीवन अस्थिर और अनाश्वास्य 
हे एवं सूक्ष्म दृष्टि से देखने पर इःख का अनादि प्रवाह मात्र है। 

दुःख को इस प्रकार जीवनव्यापी और अपरिहार्य मानकर मुक्ति और श्ञांति की 
खोज प्रायः सभी निवृत्तिपरक आध्यात्मिक अस्थानों में रही है। सांख्य और योग, 
निम्नत्थ और बौद्ध सभी इसमें एकमत हैं। प्राचीन बौद्ध साहित्य में प्रतिकूल-संवेदन 
रूप दुःख के मुख्य अर्थ के ग्रहण के साथ ढुःख-बहुल संसार को भी दु:ख माना गया है, 
किन्तु वहाँ दुःख के इस व्यापक महत्व-स्वीकार के अनेक उदाहरण होते हुए भी उसका 
अधिक सूक्ष्म विवेचन तथा विस्तृत निरूपण नहीं प्राप्त होता । उत्तरकाल में दुःख की 
परिभाषा पर प्रभूत विमर्श किया गया। पहले तो यह स्वीकार किया गया कि 'सर्व॑ 


बोद्ध धर्म का प्रारस्भिक रूप और मूल तत्त्व प्‌ 


दुःख उस उवित में दुःख और दु:ख-संवेदन में स्पष्टत: भेद है क्योंकि संवेदन को द्विविध-- 
दुःखात्मक अथवा सुखात्मक--या, अदुःखा-सुखात्मक संवेदन को जोड़कर, त्रिविध 
मानना अनिवार्य है। स्पष्ट ही दुःख-संवेदव वेदना-स्कन्ध के अन्दर तुतीयांश मात्र है 
जवकि पाँचों उपादान-स्कन्ध दुःखात्मक हैं । विभज्यवादियों के अनुसार दुःख के 
इस विराट्‌ रूप का वह अंश जो कि पुनर्जन्म तथा उसके निरोध से सम्बद्ध है दुःखसत्य' 
मानना चाहिए, शेप केवल दुःख । दुःख की विभुता अन्य दर्शनों में भी स्वीकार की' 
गयी है। न्यायवातिक में दुःख को एकविशतिप्रभेदभिन्न' बताया गया है। न्याय- 
मंजरी में कहा गया है कि केवल बाधना-स्वभाव मुख्य दुःख का ही परामर्श नहीं किया 
जाता, किन्तु उसका साधन और उससे अनुषक्त सब कुछ का । पर यह शंका हो 
हो सकती है कि सुख-दुःख से असंबद्ध नाना चित्तविप्रयुकत पदार्थों के होते हुए सब कुछ 
को केसे दुःखात्मक कहा जा सकता है। इसके उत्तर में परवर्ती आचार्यों ने न केवल 
पीड़ा-संवेदन रूप दुःख को दुःख के अन्तर्गत रखा है, किन्तु परिणाम और संस्कार को भी 
दुःख माना है । सुख अस्थिर है और अन्त में असुख बन जाता है। इस कारण उसे भी 
दु:ख में गिनना चाहिए। समस्त वस्तुएँ अनित्य और परिवरतनशील हैं एवं एक प्रकार 
के निरन्तर अव्युपश्म में पड़ी हुई हैं । इस कारण सभी कुछ दु:ख में गिना जाना चाहिए। 
इस व्यापक दृष्टि से समस्त अनित्य जगत्‌ दुःखात्मक है। यह कहा जा सकता है कि 
यह मत प्रत्यक्ष-विरुद्ध है क्योंकि हम लोग निरन्तर अनित्य अनुभव-प्रवाह में रहते हुए 
भी उसे निरन्तर दू:ख-प्रवाह नहीं देख पाते । इसका उत्तर अक्षिपात्र-न्याय से दिया जाता 
है। जिस प्रकार आँख में पड़ा हुआ सूक्ष्म से सूक्ष्म रज-कण भी विकलता उत्पन्न करता 
है, अन्यत्र देह में नहीं, वेसे ही सृक्ष्मवेदी आयों को समस्त अनुभव में दु:ख बोध होता है 
स्थूलग्राही पृथग्जनों को नहीं । दुःखका स्वे-विदित स्थूल रूप है प्रतिकलू-संवेदन, 
पर उसका आये-विदित, सूक्ष्म और सर्वे-गत रूप है अव्युपशम । 
प्रतीत्यसमुत्पाद--ऊपर कहा जा चुका है कि ई० पू० छठी शताब्दी में संसार के 
दुःख से मुक्ति की खोज ने बहुतों को घर से बाहर खींच परित्राजक वना दिया था 


३९-दे०--नीचे । 

४०-न्यायवातिक, पु० २। 

४१-न्यायमंजरी, पु० ५०७ (विजयनगरम ) । 

४२-अभिषधर्मंकोश (पूसे द्वारा फेच में अनूदित), तु०-योगसुत्र, २.१५, जि० ४, 
पृ० १२५। 

४३-तु ०--योगभाष्य, पू० १८१-८२ । 
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और नाना परिव्राजक-सम्प्रदायों में ढःखखमय संसार की समस्या नाना प्रकार से 
सुलझाने का प्रयत्न किया गया था। बुद्ध-देशना में प्रतीत्यसमुत्पाद' के द्वारा दुःख- 
समुदाय के प्रश्व का समाधान हुआ है, यह प्राय: सभी स्वीकार कर छेंगे, यद्यपि प्रतीत्य- 
समुत्याद की अनेकानेक व्याख्याएँ की गयी हैं। आदेर और फ्रांके ने उसे मूल-देशना में 
उत्तरकालीन प्रक्षेप ठहराया है” । थरीमती राज डे विड्स ने तो कार्य-कारण सिद्धान्त 
के मूल उपदेशक का नाम भी खोज निकाला है। उनका कहना है कि तथागत नहीं, 
कप्पिन इसके आविष्कारक थे | पर यह निस्सन्देह है कि यदि ताम से अथवा विस्तार 
से नहीं, तो कम-से-कम वीजरूप में प्रतीत्यसमुत्पाद अवश्य ही मूल-देशना का अंग था। 
प्रतीत्यसमुत्याद को सम्बोधि में अधिगत धर्म बताया गया है और यह कहा गया है कि 
'जो प्रतीत्यसमुत्पाद को देखता है वह धर्म को देखता है।” सभी सम्प्रदाय इसकी 
प्रामाणिकता स्वीकार करते हैँ ओर इसे सर्वथा छोड़ देवे पर सद्धर्म की रीढ़ ही टूट जाती 
हें। यह अवश्य है कि इसका प्राचीनतम निर्देश कदाचित्‌ “मध्यम धर्म” अथवा “मध्यमा 
प्रतिपद्‌” के नाम से हुआ था। यह निश्चित है कि मूल-देशना में इसका प्रतिपादन 
अपारिभाषिक और विविध था। किन्तु इन विविध उपदेशों के संग्रह, वर्गीकरण, और 
परिष्कार के द्वारा परिनिर्वाण की श्थम शती में ही प्रतीत्यसमुत्पाद ने अपना विकसित 
और सुविदित रूप धारण कर लिया जिसमें संसार अविद्या से प्रारम्भ होकर दुःख में 
अन्त होने वाली एक कार्य-कारण शृंखला है। इस शृंखला की बारह प्रधान कड़ियाँ हैं 
जिन्हें “द्वादश निदान” कहा जाता है। अभिवषर्म में प्रतीत्यसमुत्पाद के इस रूप की 
विस्तृत और सूक्ष्म व्याख्या की गयी । किन्तु माध्यमिक दर्शन में फिर से प्रतीत्यसमु- 
त्पाद के वास्तविक, गंभीर और व्यापक रूप का प्रतियादन किया गया जो कि मुख्य 
अभिप्राय में मूल-देशना के निकट होते हुए भी परवर्ती काल के दार्शनिक परिष्कार से 
अलक्ृत था। 

और सांख्यदर्शन--अनेक विद्वानों ने अतीत्यसमुत्पाद को सांख्य-दर्शन के प्रसिद्ध 
तत्त्व-परिणाम से निकला हुआ माना है । इसके प्रतिकूल यह निविवाद है कि सांख्य 
का परिणामवाद वस्तुत: शाश्वतवाद है जिसका प्रतीत्य-समुत्पाद निराकरण करता है । 


व-4र०--ऑरिजिन्स आँव्‌ बुद्धिज्म, पृ० ४०६॥ 

४५-द्र ०--शाक्‍्य, पु० १३८--४८। 

४६-द्र ०-पाकोबी, जेंड० डी० एम० जी०, जि० ५२, पृ० १ प्र०, कीय, बुधिस्ट 
फ़िलासोक़ी, पु० १०६ श्र०। 
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ओर न निदानों को “तत्वों के सदश माना जा सकता है। यह सच है कि सांख्य-योग में 
दुःख की उत्पत्ति का कारण अविद्या, क्लेश और कर्म को माना जाता है, किन्तु इस प्रकार 
की धारणा प्रायः समस्त निवृत्तिपरक संप्रदायों में समान थी । उपनिषदों में भी इसकी 
अभिव्यक्ति पायी जाती हैं”। यदि प्रतीत्यसम॒त्पाद केवल इतना ही था तो उसके 
स्वीकार से सद्धर्म में अन्य सम्प्रदायों से पृथक मौलिकता नहीं आती । जिस प्रकार से 
चार आय-सत्य सभी अध्यात्म-शास्त्रों में अनुगत थे, उसी प्रकार दुःख का अज्ञान, काम 

ओर कम से सम्बन्ध भी सर्व-सम्मत था । वस्तुत: जैसे आर्यसत्यों में सदृधर्म का वैशिप्ट्य 

प्रत्येक सत्य के विशिष्ट प्रतिपादन के द्वारा व्यक्त होता है ऐसे ही दुःख-समृदाय के इस 

प्रचलित ग्र के विपय में भी समझना चाहिए। दुःख के कारण अज्ञान, इच्छा और 
कम हू, इसको सभी जानते और मानते थे, किन्तु इनकी कारणता का क्‍या स्वरूप है 

एवं इनका स्वयं क्‍या स्वरूप है, इस विषय में एक विलक्षण दृष्टिकोण प्रतीत्यसमुत्पाद 

में अन्तर्भत है। 

प्रतीत्यसमत्पाद और कार्य-कारणभाव--प्रतीत्यसम॒त्पाद का मुख्य अभिप्राय दःख 

की उत्पत्ति समझाना था, अथवा कार्यकारण-नियम का सामान्यतः प्रतिपादन था, इसपर 

भी मतभेद है। यह अक्सर माना गया है कि चिन्तन के इतिहास में प्रतीत्यसमत्पाद 

कार्य-कारण-भाव का व्यापक रूप में सवप्रथम प्रतिपादन है और इसका महत्त्व इसी पर 

अवलंबित है । किन्तु यह मानना कठिन प्रतीत होता है कि कार्य-कारण-सम्वन्ध 

का वृद्ध के समय में अथवा उससे पहले प्रतिपादन नहीं हुआ था। यदि यह सच है कि 

चिकित्सा-शास्त्र के चतुव्यृह का अध्यात्म-विद्या में अनुकरण किया गया तो स्पष्ट ही 

कार्य-का रण-सम्वन्ध का नियम चिकित्सा-शास्त्र में सुविदित मानना होगा। इसके 

अतिरिक्त यह सुबोध नहीं है कि कार्यकारण-नियम का ज्ञान आध्यात्मिक जगत में किस 

प्रकार परम आविष्कार माना जा सकता है। यह सच है कि शारीरिक और मानसिक 

व्यापार कार्यकारण के नियम से जकड़े हुए हैं, किन्तु केवल इतने मात्र के अभ्युपगम से 

अध्यात्म-विद्या का कार्य सम्पन्न नहीं होता क्योंकि इतना स्वीकार तो आधुनिक 

जीव-विज्ञान और मनो विज्ञान में भी किया जाता है। आध्यांत्मिक सत्य होने के लिए 


४७-बु० उप० ४.४.५---सि यथाकामों भवति तत्क्रतुर्भवति, यत्कतुर्भवति तत्कमें 
कुरुते, यत्कर्म कुरुते तदभिसम्पद्यते । 

४८-राइज्ञ डेविड्स, डाइलॉग्स आऑब दि बुद्ध, जि० २, पृ० ४२ प्र०, अमेरिकन 
लेक्चर्‌से, पृ० ८५ प्र० (प्र० सुशील गुप्त) । 
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कार्य-कारण-तियम को किसी अन्य वृहत्तर सत्य की भूमिका मानना होगा। यह कहा 
गया है कि कारण-वियत व्यवहा रिक जगत्‌, के ज्ञान का नैतिक और धार्मिक प्रयति में 
उपयोग किया जा सकता है, और ऐसे ही प्रतीत्यसमुत्पाद में भी दुःख के कारण बताकर 
उनसे मुक्ति का उपाय सुझाया गया है '। वस्तुत: यद्यपि समस्त कर्म-जगत्‌ कार्य-का रण- 
नियम के परतन्त्र है और उसमें सत्कर्म से सुख और असत्कर्म से दुःख प्राप्त होता ६ 
तथापि कार्य-का रण-नियम के आश्वित कर्म-पात्र से, चाहे सत्कर्म हो, परमार्थलाभ नहीं' 
हो सकता । यही अध्यात्म के क्षेत्र में वेज्ञानिक दृष्टिकोण की सीमा है 

यह भी कहा गया है कि कारण-परतन्त्र व्यावहारिक जगत्‌ को ही यथावत्‌ समझ 
लेने से हम अपने को उससे विलक्षण एवं स्वतन्त्र समझ पाते हैं ओर इस प्रकार कार्ये- 
कारण-नियम की व्यापकता का बोध अनात्म-तत्त्व का साक्षात्‌, और आत्म-तत्त्व का 
परम्परया, बोध प्रदान करने में समर्थ है” । अतएव प्रतीत्यसमुत्पाद केवल कार्य- 
कारण-नियम की सर्वत्र व्याप्ति का उपदेश है। किन्तु यदि इस उपदेश का प्रयोजन 
सत्कर्म में साहाय्य अथवा नैरात्म्य का बोध कराना था तो यह समझ में नहीं आता कि 
सुविदित कार्य-कारण-नियम की आवृत्तिमात्र पर इतना ध्यान क्‍यों दिया गया और 
उसके द्वारा यथार्थ में प्रतिपादनीय अभीष्ट अर्थ पर इतना कम क्‍यों । अच्छे कर्म का 
अच्छा फल होता है, बुरे कर्म का बुरा; इच्छा से कर्म होता है, कर्म से पुनर्जन्म | यदट्ट 
उपनिषदों में कहा गया है। इतना समझाने के लिए कार्य-कारण-नियम का व्यापक 
और पारिभाषिक अभिवान अनावश्यक है, और यह नहीं कहा जा सकता कि तथागत 
अनपेक्षित चर्चा करते थे। 

प्रतीत्यसमुत्पाद के दो पक्ष--वस्तुत: दु:ख के अर्थ में द्वैत है। एक ओर दु:ख का 
अर्थ है दुःखात्मक अनुभव, दूसरी ओर उसका हेतुभूत अनित्य जगत्‌ । दुःख के इन 
दोनों मुख्य और गौण अर्थों के अनुरूप ही प्रतीत्यसमुत्पाद के भी दो रूप हैं--एक व्यापक 
रूप, जिसमें कि दु:ख की परमकारणता उभर आती है, और एक दूसरा सीमित रूप जो कि 
पुनर्जेन्म और दुःख-संवेदन के आसच्च-कारणों का निर्देश करते हुए पहले का एक विशिष्ट 
उपयोग है। एक ओर प्रतीत्यसमुत्पाद दुःखमय संसार को परमार्थ की भूमि से निझ- 
पित करता है, दूसरी ओर व्यवहार की अन्तर्गत कार्य प्रणाली की ओर इंगित । 

दुःख का मूल आधार अविद्या है और प्रतीत्यसमुत्पाद वस्तुतः अविद्या का स्वरूप 
प्रकट करता हुआ परमार्थ की ओर संकेत करता है। अविद्यावष्टम्भ जगत के अन्दर ही 


४९-द्र ०--श्रीमती राइज़ डेविड्स, शाक्य, पु० १४८-६२ । 
५०-द्र ०--कुमारस्वामी, हिन्दुइज्म एंड बुद्धिज्म, पु० ८० । 


क्छ 
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कार्य-का रण-नियम का व्यापार रहता है और प्रतीत्यसमुत्पाद का गौण रूप अविद्या- 
कुंडलित जीवन के अन्दर दुःख का चक्राकार विकास प्रदर्शित करता है। यह स्मरणीय 
है कि प्रतीत्यसमुत्पाद के प्रचलित बोध में एक बड़ी अ्रांति यह है कि वह अविद्या को भी 
टोक उसी प्रकार कारण मानता है जैसे कि अन्य निदानों को, और इस प्रकार कार्ये- 
कारण-नियम को अविद्या-परिगत मानने के स्थान पर स्वयं अविद्या को तृप्णा आदि के 
साथ कार्य-कारण-नियम से परिगत मानता है अर्थात्‌ कार्य-का रण-नियम अविद्यापरतन्त्र, 
और व्यावहारिक होने के स्थान पर स्वयं पारमाथिक वन जाता है। 

मल धर्म संकेत--सम्बोधि और ब्रह्मययाचन के संदर्भो में यह कहा गया है कि 
बुद्ध ने निर्वाण और प्रतीत्यसमुत्पाद रूप गम्भीर, दुर्द्श, दुरनुवोध, शान्त, प्रणीत 
ओर अतर्कावचर धर्म की प्राप्ति की” | यह स्मरणीय है कि ललित-विस्तर में पालि 
संदर्भ का सादृश्य होते हुए भी प्रतीत्यसमुत्पाद के स्थान पर निर्वाण का ही उल्लेख 
किया गया है, किन्तु साथ ही निर्वाण का एक और अधिक विशेषण शुन्यतानुपलूम्भ' 
दिया गया है'। अर्थतः यहां पर महायान के मतानुसार प्रतीत्यसमुत्पाद और निर्वाण 
को भिन्न नहीं माना गया है और प्रतीत्यसमुत्पाद को तत्त्वशुन्यता में संगुहीत किया गया 
है। पालि संदर्भ में भी स्पप्ट द्वेत विवक्षित नहीं है। हमें ऐसा लगता है कि निर्वाण 
और प्रतीत्यसमुत्पाद का सम्बन्ध कुछ ऐसा था जैसे कि शांकर दशेन में ब्रह्द और 
माया का । परवर्ती काल में महीशासक और पूर्वशैलीय प्रतीत्यसमुत्पाद को असंस्कृत 
मानते थे", जबकि स्थविरवादी और सर्वास्तिवादी प्रतीत्यसमुत्पाद को संस्कृत धर्मों 
से अभिन्न मानते थे”। माध्यमिक आचार्य प्रतीत्यसमुत्पाद को सम्वृत्ति की सांवृतता 
ओर परमार्थ, दोनों का ही संकेत स्वीकार करते थे''। इस विविध विकास से मूल 
सिद्धान्त की जटिलता और सूृक्ष्मता उच्चेय है । 

उपर्युक्त संदर्भो में प्रतीत्यसमुत्पाद के विशेषणभूत अतर्कावचर' पद के प्रयोग से 
यह स्पप्ट है कि प्रतीत्यसमृत्पाद का वास्तविक रहस्य तकंगम्य न होकर समाधिप्रज्ञा 


५१-मज्झ्मिम, सुत्त, २६, ८५, संयत्त (रो०) जि० १, पृ० १३६; दीघ (ना०) 
जि० २, पृ० ३०, इत्यादि । 

५२-ललित, पृ० २८६ । 

५३-कथावत्थु, ६.२ ॥ 

५४-तु ०--अभिधमंकोदश, जि० २, पृ० ७७, पादटि० १॥ 

१५५-दे ०--नीचे । 
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के द्वारा साक्षात्तरणीय है। इससे पत्ता चछता हे कि यह वास्तविक अर्थ केवल कार्ब- 
कारण-नियम वहीं हो सकता क्योंकि कार्य-कारण-नियम में तक की अगाच रता नहीं है । 
अतवर्य होने के कारण प्रतीत्यसमृत्पाद का सही प्रतिपादन अतदृव्यावत्ति के द्वारा हो 
सम्भव है। दूसरी ओर प्रतीत्यसमृत्पाद का प्रसिद्ध धर्मसंकेत एक नियम का निरूपण 
करता है कि इसके होने पर यह होता है इसके उत्पाद से यह उत्पन्न होता है, उसके 

होने पर यह नहीं होता, इसके निरोध से यह निरुद्ध होता है"*। इस धर्मसंकेत का 
वास्तविक तात्पर्य अपोह्मत्मक समझना चाहिए और वह प्रत्येक सांसारिक वस्तु की 
परतन्त्रता और सापेक्षता द्योतित करने में है। साधारण बुद्धि संसार की सब परिच्छिन्न 
वस्तुओं को अखंडित स्वभाव और सत्ता से युक्त मानती है, किन्तु वस्तुतः परिच्छिन्न 
स्वभाव ओर सत्ता पदार्थान्तिर के स्वभाव और सत्ता की अपेक्षा रखती है*। कार्य- 
कारण-नियम से केवल पदार्थों की सत्ता के प्रारम्भ अथवा अभिव्यक्ति की परतन्त्रता 
सूचित होती है, पदार्थों के ईवकु-तृथक्‌ स्वभावों की अकल्पतीयता नहीं । किन्तु प्रती त्य- 
समुत्पाद में पूर्ण पारतन्त्य अभीप्सित है। न पदार्थों का अपना अस्तित्व है, न अपना 
स्वरूप। सर्वत्र परापेक्षा है। इसीलिए उपर्युक्त धर्मसंकेत में भी द्विविश्र निर्देश किया 
गया है। एक वस्तु के होने पर हूसरी वस्तु होती है अर्थात्‌ यदि एक का स्वरूप निर्धा- 
रित है तो दूसरे को निर्धारित किया जा सकता है। एक वस्तु के उत्पन्न होने पर दूसरी 
वस्तु उत्पन्न होती है अर्थात्‌ एक वस्तु सत्तावान्‌ है तो दूसरी सत्तावान हो सकती है । 
स्वभाव-पारत त््य का पक्ष माध्यमिकों की गृन्यता का वीज है। सत्तापारतन्ब्य का पक्ष 
परवर्ती वीद्धाचार्यों के द्वारा कार्य-कारण-सम्बन्ध ओर क्षणिकत्व की विशिष्ट ओर 
विविध विश्लेपणा का विपय बना। वस्तुतः प्रतीत्यसमुत्पाद से सचित सत्तापारतन्त्य 
के सिद्धान्त को प्रचलित अर्थ में कार्य-कारण-नियम मानना उतना उचित नहीं है जितना 
कि उसे कारित्रपारतन्त्य का नियम मानना“ । वोद्धाचार्य सत्ता को कारित्र से व्यति- 
रिक्त धर्म नहीं स्वीकार करते । 


५६- इसस्सि सति इदं होति, इमस्स उप्पादा इदं उप्पज्जति, इमस्सि असति इढं 
न होति, इमस्स निरोधा इद॑ निरुज्ञति' -“मूल सन्दर्भ अनेक हैं, द्र ०--ऑरि- 
जिन्स आँवब्‌ बुद्धिस्म, पृु० ४१६। 

५७-दे ०--ऊपर । 

५८-द्र०--ऑरिजिन्स आँब्‌ बृद्धिज्म, ५० ४१७-१८, तु०--्चेरबात्स्की, बुद्धिस्ट 
लॉजिक, जि० १, पृ० ११९-२४। 
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सध्यमा प्रतिपद--प्रतीत्यसमुत्पाद का सुस्पष्ट अतद्व्याव॒त््या निरूषपण मध्यम- 
धर्म के रूप में प्राप्त होता है और संयुत्त-निकाय के कुछ सूत्रों में प्रतीत्यसमृत्पाद का 
मध्यम धर्म (मज्ञेन धम्मो) के रूप में अतिप्राचीन वर्णन है। संयुत्त २.१.१५ में ब॒द्ध 
ने कात्यायन से कहा है कि मध्यमा प्रतिपद्‌ अस्तिता और नास्तिता के दोनों छोरों 
(अन्तों ) से बचती है, जिनमें कि लोक आसक्त है। इसके अनन्तर मध्यमा प्रतिपद को 
उत्तरकाल में प्रचलित गुर के अनुसार निरूपित किया गया है, जो प्रक्षिप्त प्रतीत होता 
है। नागार्जुन ने इस कात्यायताववाद का उल्लेख किया है और इसको शून्यता के 
सिद्धान्त का प्राचीन आकर माना है। चन्द्रकीति का कहना है कि यह सूत्र सव सम्प्रदायों 
में पढ़ा जाता है। दोनों अन्तों का मध्य है, अरुच्य, अनिदर्शन, अप्रतिष्ठ, अनायास, 
अनिकेतन, और अविज्ञप्तिक । इसीको, काश्यप, मध्यमा प्रतिपदा कहा जाता है । 
संयुक्त २.१.१७में बुद्ध नागा (अचेल ) काश्यप को बताते हैं कि दु:ख न स्वयंक्ृत न परकृत 
है, न अधीत्यसमुत्पन्न; किन्तु शाश्वत और उच्छेद के अन्तों से बचने के लिए मध्यमा 
प्रतिपद्‌ का सहारा लेना चाहिए और वही प्रतीत्यसमुत्पाद है। अगले सूत्र में इसी 
प्रकार का अथ विवक्षित है। तिबशक परिव्ना जक से कहा गया है कि सुख और दुःख के संवे- 
दन न तो संवेदक से भिन्न हँ न अभिन्न, क्योंकि भिन्न होने पर वे परक्ृत (अर्थात्‌ आगन्तुक 
और ने तक उत्तरदायित्वह्ीन ) हो जाते हैं एवं अभिन्न होने पर स्वयंक्रत (अथवा अनि- 
वार्य ) ; प्रतीत्यसमुत्पाद में संवेदन को न स्व॒तन्त्र माना जाता है न परतन्त्र | वहीं ३५ 
वें सूत्र में कहा गया है कि कि व॒द्ध का धर्म जीव और शरीर के भेद और अभेद के विपय' 
में अन्तपरिवर्जन करता है। ३७वें सूत्र में कहा गया है कि “न यह शरीर तुम्हारा है न 
औरों का | ४६ वें सूत्र में कर्मे के कर्ता को उसके फल के अनुभविता से न भिन्न, न 
अभिन्न कहा गया है। ४७ वें सृत्र में सब है', सब नहीं है इन दोनों की मध्यमा प्रति- 
पदा का उपदेश किया गया है। ४८ वें सूत्र में एकत्व और वहत्व के मध्य का उपदेश है। 
कुछ विद्वान्‌ मध्यमा प्रतिपद्‌ को अनित्यता और परिवतेन का वैसा उपदेश मानते 
हैं जिस प्रकार हेगेल ने अस्ति और नास्ति का भवन (होना ) अथवा परिणाम में 
में समन्वय माना था । उनके अनुसार तथागत ने भी शाश्वत और उच्छेद के अन्‍्तों 


५९-प्रसन्नपदा, सध्यमक ०, पु० २६९ । 
६०-श्रीमती राइज़ डेविड्स, बुद्धिज्म, (होम यूनीवर्सिटी लाइब्रेरी), पृ० ९४ प्र० 
राधाकृष्णन, इण्डियन फिलॉसोफी, जि० १, पृ० ३२६८-६९, तु०-हेगेल लॉजिक 
(वॉलेस का अनुवाद), पूृ० १५८-६८ । 
दर 
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से बचकर जीवन की सतत परिणामिता और प्रवाहशीलता का उपदेश किया था। 
किन्तु यह मत ग्राह्म नहीं प्रतीत होता । तथागत का यह कहना नहीं है कि संसार के 
प्रवाह में पदार्थ हैं भी और नहीं भी हैं। उनका कहता है कि इस प्रवाह को न सत्‌ कहा 
जा सकता है न असत्‌। मध्यमा प्रतिपद्‌ अस्ति और नास्ति का समन्वय नहीं, अति- 
क्रम करती है। बस्तुतः परिणामवाद तो सांख्यों का सिद्धान्त है। 

उपनिषदों में असदुवाद का निराकरण और सद्वाद का प्रतिपादन मिलता है और 
इस तरह से उत्तरकालीन विवर्तवाद का वीज भी उपनिपदों में देखा जा सकता है । 
एक स्थल में कहा कहा गया है न सत्‌ है, न असत्‌ है, केवल शिव है । यही दृष्टि प्रती- 
त्यसमृत्पाद अथवा मध्यमा प्रतिपदा में विकसित पायी जाती है। यह वर्तमान में अनि- 
त्यता और परिणाम स्वीकार करती हुई भी उसे पारमाथिक नहीं मानती । व्याव- 
हारिक जगत्‌ के परतन्त्र और सापेक्ष होने के कारण उसे न सत्‌ कहा जा सकता है न 
असत्‌ | व्यावहारिक जीवन परिच्छेद अथवा सीमा से वनता है और अतए॒व दुःखात्मक 
ओर अतिक्रमणीय है। उपनिपदों में कहा जा चुका है कि केवल भूमा ही परमार्थ है । 
अनित्य और सान्त वस्तुओं का जगत्‌ परमार्थत: सत्य नहीं हो सकता, किन्तु व्यवहारत: 
अवश्य सत्य है। व्यवहार में कार्य-कारण-नियम का निरपवाद व्यापार है। 

संस्कृत जगत्‌ के विषय में प्रतीत्यसमुत्पाद से वस्तुओं का अह्देतुत्व एवं एकट्वेतृत्व, 
विपमहेतुत्व, अथवा स्वपरोभयक्ृतत्व का निराकरण होता है। इस दृष्टि से प्रतीत्य- 
समृत्पाद संस्कृत धर्मो से अभिन्न है। संस्कृत धर्म के तीन लक्षण कहे गये हैं--उत्पत्ति, 
व्यय और स्थित्यन्यथात्व । समस्त संस्क्रत धर्म हेतुप्रत्यय-सापेक्ष अनादि प्रवाह में पड़ 
हुए हैं। प्रतीत्यसमुत्पाद का व्यावहारिक पक्ष इसी की ओर संकेत करता है। वैदिक 
साहित्य के पुरुषका रणवाद का इससे निराकरण हो जाता है और साथ ही सांख्य आदि 
सम्मत किसी तत्त्व का स्थायी उपादानकारण के रूप में स्वीकार भी खण्डित हो जाता 
है। प्रतीत्यसमुत्पाद में न कार्य को कारण का परिणाम माना जाता है, न असत से 
उत्पन्न । कारण न कार्य का उपादान है न आरम्भक, किन्तु कारण की सत्ता और कार्य 
की सत्ता में सापेक्षता है। यही परिणामवाद, आरम्भवाद आदि से बिलक्षण बौद्ध 
हेतुवाद का सिद्धान्त है। 


६१-छा० उप० ६.२.१.२; वही ६-१.४; ब्‌० उप० ४.५.१५; कठ, २.४, १०-११। 
<६२-इ्वेताइवतर, ४.१८ । 
६२३-छा० उप० ७,२४,१ ॥ 
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फलितार्थ यह है कि प्रतीत्यसम॒त्पाद का एक पारमा्थिक पक्ष है जो परमार्थ को सत 
ओर असत्‌ से परे बताता है और एक' व्यावहारिक पक्ष है जो संसार में कार्य-का रण- 
नियम का विशिष्ट प्रतिपादन करता है। इससे एक ओर यह विदित होता है कि दःख 
का मूल कारण संसार को सत्‌ अथवा असत्‌ समझ लेना है। यही अविद्या है। दूसरी 
ओर अविद्याग्रस्त चित्त के लिए दुःखात्मक संसारचक्र निरन्तर कर्म, तृष्णा आदि का 
सहारा लेकर चलता रहता है । 

वुःखसमुदय--प्राचीन पालि संदर्भों में दुःख के समुदय पर विविध छोटी-बड़ी 
सूचियों में कारण निद्श किये गये हैं । प्राचीनतम निर्देश अल्पाकार हैं और उनमें 
तृष्णा, कर्म, अहुंकार दृष्टि अथवा उपादान को दुःख का कारण बताया गया है।'* 
इन निद्शों में पारिभाषिक एकरसता नहीं है। ऐसा प्रतीत होता है कि विभिन्न उपदेशों 
में उल्लिखित कुछ सदृश और कुछ विसदृश कारणोंका उत्तरकाल में संग्रह और परिष्कार 
तथा उनके नामों में समानझूपता का आपादन किया गया और इस प्रकार दुःख के नाता 
निदानों से एक वारह निदानों की परिष्क्ृत शु खछा का विकास हुआ । 

कम--वुद्ध के समय में दुःख को उत्पत्ति का प्रधान कारण कम माना जाता था 
ओर यह निविवाद है कि संसार-मीमांसा में कर्म की प्रमुखता पीछे भी सर्वेसम्मत रही । 
निकायों की बार-बार दुहरायी गयी एक पंक्ति में कहा गया है कि कर्म ही जीदों का 
अपना है, कर्म ही उनकी विरासत है, कर्म उनका प्रभव है, कर्म उनका वन्धु और कम ही 
उनका सहारा है ।' * “ कर्म ही जीवों को बाँटता है, उन्हें हीन और उत्तम बनाता है । 

“मे चेतनापुवंक किये हुए और संचित कर्मो के फल का प्रतिसंवेदन किये बिना 
उनके ओर दु:ख का अन्त नहीं बताता हूँ। प्रत्येक के लिए दुःख का अन्त बोधपूर्वक किये 
गये कर्मों के क्षीण होने पर ही सम्भव है ।* 

इस प्रकार प्राचीन बौद्धों में भी कर्म ही संसार का आसन्न कारण स्पष्टत: स्वीकार 
किया गया था, यद्यपि कुछ स्थलों में कम के अतिरिक्त दुःख के सात और कारणों का 
भी निदेश मिलता है, यथा पित्त, इलेप्म, वात, सन्निपात, ऋतु, विषम-उपक्रम और 


६४-तु ०-- ति$विद्यादय:” " 'क्वचित्‌ संक्षिप्ता निर्दिष्टा: क्‍्वचित्‌ प्रपण्चिता:” 
(ब० स्‌ू० २.२.१९ पर शंकराचार्य ), तु०--विसुद्धिमर्गो, पृ० ३६६-६७ ॥ 


६५-द्र ०---ऑरिजिन्स आँव्‌ बुद्धिज्म, पु० ४३४-३५॥ 
६६-द्र ०--ऑरिजिन्स आँवब बुद्धिक्ष्मभ पृ० ४२८-२९॥ 
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कमविपाक “। कुछ स्थलों में कर्म के चार विभाग किये गये हैं--क्रप्ण, शक्ल, कृष्ण- 
शुवल्व और अकृष्ण-अशुक्ल । यह स्मरणीय है कि अभिधर्म में प्राय: तीन प्रकार के कर्मों 
का उल्लेख है--कुशल, अकुशलू एवं अव्याकृत | योग-सूत्रों में भी कर्म का यह चतर्धा 
विभाजन पाया जाता है। आजीवक और जैन कर्म की अनेक अ' भजातियां अथवा 
लश्याएं स्वीकार करते थे। सम्भवतः प्रारम्भ में केवल दो ही प्रकार के कर्मो की चर्चा 
था--केप्ण और शक्‍ल। पीछे अधिक वर्गीकरण किया गया । 

वृद्ध भूगवान्‌ कम का सार मानसिक संकल्प अथवा कर्म करने का मानसिक्र निर्णय 
मानते थे जिसे “चेतना” कहा जाता था। “भिक्षओं, मैंने चेतना को कर्म कहा है, चतना- 
धेवक कम किया जाता है, शरीर से, वाणी से, मन से) “। अश्विधर्म कोश में भी कर्म 
की परिभाषा चेतना और चितयित्वाकरण' दी गयी है । नागार्जन ने भी कहा है-- 


चेतना चेतयित्वा च कर्मोक्‍्तं परमर्षिणा । 
तस्पानकविधो' भेद: कर्मण: परिकीतितः॥ 
तत्र यच्चेतनेत्युक्तं कर्म तन्‍्मानसं स्मृतम्‌ । 
चेतयित्वा च यत्तूक्‍तं तत्तु कायिकवाचिकम्‌ ॥” 
(सध्यमक ० १७.२-३) 
5सत असग मे चतना का अथ संकल्प अथवा के का मानसिक निर्णय छेना चाहिए। 
स्पप्ट ही कर्म के विषय में तथागत का मत निर्ग्रन्थ मत से नितान्‍्त भिन्न था क्‍यों कि निग्न॑न्थ 
कम को पौद्ग लिक मानते 
न केवल निम्नंन्थ मत से, किन्तु वेदानुसारी मत से भी इस विषय में बौद्ध द्‌ 
है। वैदिक मत में कर्म को जीवरूपी कर्त्ता का व्यापार और उससे उत्पन्न अदप्ट शक्ति 
माना जाता है, किन्तु प्राचीन बौद्धसंदर्भों में कर्म को किसी अनवतेमान कर्ता का धर्म 
नहीं माना गया है। संयुत्त ० के ये वाक्य इस प्रसंग में स्मरणीय हैं---..कर्म अनात्मक्ृत 
हैं। न यह शरीर तुम्हारा है, न औरों का है। केवल पुराना कर्म है।' 'जीव और 
शरीर को एक मानने से ब्रह्मचर्यवास नहीं होता, न भिन्न मानने से । “न यह आत्मकृत 


६७-अंगुत्तर (रो०) जि० ३, पृ० १८६, संयुत्त (रो०) जि० ४, प्‌० १३२२-३३, 
२२३०-३१ । 

६८-सेयुत्त (रो०) जि० २, पृ० ३९, ४०, अंगुत्तर (रो०) जि० २, पृ० १५७- 
५८ | 

६९-अभिषमंकोदश, ४.१ । 
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है, न परक्ृत। हेतु के सहारे उत्पन्न हुआ है, हेतु न रहने पर निरुद्ध हो जायेगा" | यह 
स्पप्ट है कि वुद्ध भगवान्‌ के अनुसार कर्म और कर्मेफल की एक अनादि और अविच्छिन्न 
परम्परा है जिसमें कर्म का करना और उसके फल का भोग, दोनों समान प्रवाह में पतित 
घटनामात्र हैं। इस मत में किसी अनुगत और स्थायी कर्त्ता और भोक्‍ता का स्वीकार 
नहीं है। 
कर्म का मूल है तृप्णा, और तृप्णा एक ओर अविद्या पर आश्रित है, दूसरी ओर 
सुख के अनुभव पर। एक प्रसिद्ध संदर्भ में कहा गया है भिक्षुओ, संसार अनादि है। 
अविद्या से आच्छन्न और तृष्णा से बँबे हुए एक जन्म-से दूसरे जन्म को दौड़ते हुए जीवों 
की पूर्व कोटि पता नहीं चछती “। नागार्जुन ने इसी की ओर उल्लेख किया है--- 
“पूर्वा प्रज्ञायते कोटिनेंत्युवाच महामुनिः । 
संसारोषनवराग्रों हि नास्यादिनापि पद्िचमस्‌ ॥ 
(मध्यमक ० ११.१) 


चन्द्रकीति ने भी इस सूत्र का उद्धरण दिया है। अभिषर्मकोश में स्पष्ट कहा गया 
है कि अविद्यायुक्त स्पश से वेदना उत्पन्न होती है, अविद्यायुक्त वेदना से तृष्णा उत्पन्न 
होती है” । इस परवर्ती परिप्कृत निरूपण का प्राचीनतम वीज सुत्तनिपात के अठ्ठक- 
वर्ग में प्राप्त होता है। यहाँ दुःख के कारण को इच्छा, शात (सुख), काम, तृष्णा, 
ममकार, छन्‍्द (संकल्प ) , स्पर्श और संज्ञा कहा गया है। यह प्रतीत्यसमुत्पाद के विकास 
की पहछी अवस्था है। दूसरी अवस्था में विभिन्न दुःख के निदानों को जोड़कर कारण 
आंखलाएँ प्रस्तुत की गयी ह। निदानसंयुत्त के अनेक सूत्रों में यह अवस्था देखी 
जा सकती है। परवर्ती वौद्धाचार्यों ने भी प्रतीत्यसमुत्पाद के ये अधूरे (वस्तुत:, अविक- 
सित पूर्वरूप ) देखे थे। अभिधर्म कोश में कहा गया है कि सूत्रों में कहीं वारह निदानों 
का वर्णन है, कहीं ग्यारह का, कहीं दस का, कहीं नव का और कहीं आठ का” । संघभद्र 
ने इस आधार पर यह स्थापना की थी कि प्रतीत्यसमुत्याद केवल द्वादशांग नहीं है। 
बुद्धघोष ने कहा है कि प्रतीत्यसमुत्पाद का भगवान्‌ बुद्ध ने कहीं संक्षिप्त वर्णन किया है, 


७०-द्र ०--ऑरिजिन्स आँव्‌ बुद्धिउम, पु० ४३१, पादटिप्पणी, श्पु३े। 
७१-अनमतग्ग, संयुत्त, संयुत्त (रो०) जि० २, पृ० १७८-९३। 
७२-अभिषमेकोशय, जि० २, पु० ७१-७२ । 

७३-बवही, पु० ६०-६१ । 
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कहीं विस्तृत । इसी मत का अनुवाद शंकराचार्य ने घारीरकभाप्य में किया है” | 
प्रतीत्यसमुत्पाद की इसी अवस्था का महाभारत में भी कंदाचित्‌ उल्लेख हे-- कुछ 
लोग पुनर्जन्म का कारण अविद्या, कर्म और चेप्टा मानते हैं और उनके साथ छोभ, 
मोह और दोषों के सेवन को । अविद्या को क्षेत्र मानते हैं, कर्म को बीज और तृष्णा को 
उसका पोषक खाद-पानी' | यही उनका पुनर्जन्म है” । प्रतीत्यसमुत्याद की तीसरी 
अवस्था उसके द्वादश निदानों की शृंखला के रूप में परिनिष्ठित होने पर सम्पन्न हुई । 
दादश निदान--प्रतीत्यसमुत्पाद के अन्तर्गत द्वादश निदान इस प्रकार हैं-- 
अविद्या, संस्कार, विज्ञान, नामरूप, पड़ायतन, स्पर्श, वेदता, तृष्णा, उपादान, भव, 
जाति और जरा-मरण-शोक-परिदेव-दु:ख-दौरम॑ नस्य-उपायास । अविद्या को एक प्राचीन 
सन्दर्भ में मोह और तमःस्कन्ध कहा गया है| अविद्या का अर्थ प्रायः चार आये 
सत्यों का अज्ञान बताया गया है। वस्तुतः अविद्या बुद्धि का भ्रान्‍्त विकल्प अथवा 
मिथ्या अध्यवसाय मात्र नहीं है, प्रत्युत॒ अयधथामसूत दर्शन का अवादि अभ्यास है । अनित्य, 
ढु:खात्मक और अनात्मभूत चेतसिक और भौतिक जगत्‌ में अहंकार-ममकार-पूर्वक सुख 
की खोज में विवश लगे रहने के हमारे अभिनिवेश के मूल में एक आवरण है जो कि चित्त 
की स्वाभाविक प्रभास्वरता को ढके रहता हैं। यही अविद्या है और इसकी निवत्ति 
प्रतीत्यसमुत्पाद के साक्षात्कार के बिना नहीं हो सकती। परवर्ती आचार्य भदन्त 
श्रीलाभ का मत यहाँ पर उल्लेखनीय है कि अविद्या सब क्छेशों की सामान्य-संज्ञा 
है; रागादि क्लेशों से व्यतिरिक्त कोई अविद्या नहीं है”। संस्कार” का अनेक अर्थों में 
प्रयोग मिलता है, पर प्रतीत्यसमुत्पाद के प्रसंग में 'संस्कार' से चैतसिक संकल्प अथवा 
छन्द ही अभिप्रेत लगता है और इस अर्थ में संस्कार कर्म का ही सूक्ष्म मानसिक रूप 
है। नागार्जुन की उक्ति से इसका समर्थन होता है. . . 
_पुनर्भवाय संस्कारानविद्या निवृतस्तथा । 
अभिसंस्कुरुते यांस्तेंगंति गच्छति कर्मत्रि: ॥” 
(मध्यमक० २६१) 


७४-द्र ०--ऊपर । 
७५-मभहाभारत (चित्र्ञाला प्रेस, पूना), श्ञान्तिपर्व, २८, ३२-३४ । 

७६-तु ०--अभिधमंकोश, ज़ि० २, पृ० ७१०, चन्द्रकीति, मध्यमक ०१७, २८ पर | 
७७-तु०--मिनयेफ, रिशदों सुर लू बुद्धीज्स, पृ० २२६ । 
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अनेक संदर्भो में प्रतीत्यसमुत्पाद का निरूपण विज्ञान और नामरूप को अन्‍्योन्या- 
श्रवित एवं आदिम निदान मान कर हुआ है। कुछ स्थलों में ऐसा प्रतीत होता है मानों 
विज्ञान संसारी हो, यद्यपि इसका प्रतिपेष भी किया गया है। नामरूप से प्रायः 
“पाँच स्कन्ध लिये गये हैं । यह उल्लेखनीय है कि महानिदान सुत्त में पडायतन का 
उल्लेख नहीं है एवं स्पर्श को नामरूप पर आश्वित कहा गया है। स्परे का साधारण 
अर्थ इन्द्रिय अथवा मन का अपने विपय के साथ संनिकर्ष' है। वेदना उससे उत्पन्न 
होने वाला सुख-दुःख का अनुभव है। कहीं वेदना द्विविध कही गयी है, कहीं त्रिविध। 
अनेक प्रकार से वेदनाओं का विभाजन और वर्गीकरण पाया जाता है। तृष्णा को 
'पौनभंविकी, नन्दिराग-सहगता,तथा तत्रा भिनन्दिनी कहा गया है और उसके तीन प्रकार 
अक्सर बताये गये हँ,--कामतृप्णा, भवतृष्णा एवं विभवतृष्णा। ठष्णा मूलतः: सुख 
की खोज और उसमें आसक्ति है। उसका जन्म प्रियहूप अथवा शातरूप में बताया 
गया है। तृप्णा में बँधे होने के कारण मनुष्य संसार के पार नहीं जा पाता । इस प्रसंग 
में बृहदारण्यक के वाक्य स्मरणीय हँ--- इसी लिए कहा गया है कि मनुष्य काममय ही 
है, तो जेसी कामना होती है, जैसा संकल्प होता है वैसा ही कर्म करता है, जैसा कर्म 
करता है वेसा ही ववता है ।* बुद्धघोष का कहना है कि अविद्या अथवा तृष्णा को मूल 
मानकर बृद्ध भगवान्‌ संसार की उत्पत्ति वताते हैं”। दोनों ही अनादि हैं, यद्यपि दोनों 
ही कारण परतलन्त्र हैं। अविद्या और तृप्णा की सहकारिता से ही दुःख की उत्पत्ति 
होती हे। तृप्णा के साथ छन्द का सम्वन्ध भी विचारणीय है। तृष्णा केवल इच्छा 
नहीं है। छन्‍्द का अर्थ व्यापक है और उसमें समस्त संकल्प और एषणाएं संगृहदीत हैं 
धर्मच्छन्द भी और कामच्छन्द भी । तृप्णा वस्तुतः केवल कामच्छन्द को कहना चाहिए। 
पूवंशलीय सम्प्रदाय में यह माना जाता था कि धर्मतृष्णा अव्याकृत है और दुःख का 
कारण नहीं है । मज्िमनिकाय में भी धर्मराग एवं धर्मनन्दी का उल्लेख मिलता 
है । नागार्जुन ने धर्मच्छन्द का भी निपेध किया है। प्राय: प्राचीन संदर्भों में तृष्णा 
की राग, छन्द, प्रेम, पिपासा और परिदाह के साथ समानार्थक माना है । 


७८-दीघ० सुत्त १५; संयुत्त; निदानसंयुत्त, सुत्त, ३८, ६४, तु०--ऑरिजिन्स आऑवु्‌ 
बुद्धिज्म, पृु० ४३८ । 

७९-ब्‌० उप० ४,४.०-६॥ 

८०-विसुद्धिसग्गो, पृु० ३६८ । 

८१-कथावत्थु, १३.९-१० । 

८२-मज्झ्षिम (रो०) जि० १, पृ० ३५२। 
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उपादान तृप्णा के विषय का अभिनिवेशपूर्वक ग्रहण और समासक्त है। भव को 
प्राय: तीन वर्गों में बाँटा गया है--कामभव, रूपभव एवं अरूपभव। भव से संसरण 
एवं छोक दोनों के अर्थ सूचित होते हैं। 

फलितार्थ यह है कि द्वादशनिदानात्मक प्रतीत्यसमुत्पाद के ऋमिक निष्पादन में 
अनेक कारणशू खलाओं का संयोग हुआ है। प्राचीन सन्‍्दर्भों में क्रहा गया था कि दुःख 
का कारण अविद्या है, अथवा संस्कार है, अथवा नामरूप को ही दु:ख का कारण बता 
दिया गया था। सुखसंवेदन, तृष्णा अथवा उपादान अलग-अलग भी दुःख के कारण 
कहे गये एवं इनमें से कुछ को जोड़ कर भी दुःखससुदाय समझाया गया था। इस 
अकार दुःखसमुदाय से सम्बन्ध रखनेवाले संदर्भो में प्रतिपादित नाना निदानों के संग्रह 
और परिप्कार के द्वारा द्वादशार प्रतीत्यसमुत्पाद चक्र का निर्माण हुआ । 

उत्तरकालीन व्याख्याएँ---उत्तरकाल में प्रतीत्यसमुत्पाद की विभिन्न व्याख्याएँ 
प्रस्तुत की गयीं । स्थविरवादी अमिषर्म में प्रतीत्यसमृत्पाद के अन्तर्गत कारणतासम्वन्ध 
के विमर्श के द्वारा एक नवीन और सुक्ष्मतर देतुप्रत्ययवाद का प्रतिपादन हुआ। प्रतीत्य- 
समुत्पाद के विभिन्न निदानों के परस्पर प्रत्यय-सम्बन्ध समान नहीं हैं। उदाहरणार्थ, 
विज्ञान का नामरूप से अन्योन्यसम्बन्ध है जबकि जाति का जरामरण से पू्व॑जात और 
उपनिश्रय संबंध है। परवर्ती अमिधम्मत्थ संग्रह (पृ० १४० ) के शब्दों में प्रतीत्यसमु- 
त्याद-नय तद्भाव-भावि-भावाकार-मात्रोपलक्षित है। जबकि प्रस्थाननय प्रत्यस्थिति 
को दृष्टि में रखकर प्रवृत्त होता है। प्रतीत्यसपुत्पाद के विषय में यह निर्धारित किया 
गया कि अविद्या, तृष्णा, उपादान संस्कार और कर्म कर्मभव के अन्तर्गत हैं जबकि विज्ञान, 
नामरूप, पडायतन, स्पर्श और वेदना उपपखित्तभव के अन्तर्गत हैं। प्रतीत्यसमुत्पाद 
का तात्परय यही है कि एक जन्म का कर्मभव दूसरे जन्म के उपपत्तिभाव को व्यवस्थित 
करता है। पृर्वजन्म के कर्मभव के केवल दो अंग बारह निदानों में कहे गये हँ। वर्तमान 
जन्म के कर्मभव के पाँचो अंग कहे गये हैं। अगले जन्म के उपपत्तिभव की सूचना केवर 
जाति और जरामरण के उल्लेख से मिलती है। अविद्या को सम्यग्‌द्प्टि का आवरण 
वताया गया। संस्कार को चेतना” अथवा संकल्प, विज्ञान को इन्द्रियों से और मन से 
उत्पन्न तत्तुदृविषय का ज्ञान एवं नामरूप को शेप चार स्कन्ध । भव को द्विविध कहा गया- 
करमभव और उपपत्तिभव (द्र० विसुद्धिमस्गो ) । 

सर्वास्तिवादी अभिषघमं में अविद्या को पृर्वक्लेश-दशा समझाया गया है और संस्कार 
को पूर्वकर्म । उस प्रकार पूर्व जन्म के क्लेद और कर्म के कारण उत्पन्न नयी चेतना 
विज्ञान कही गयी है। अगले ७ अंग गर्भ से प्रारम्भ करके व्यवित के पूर्ण विकास तक 
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सूजित करते हैं। तृष्णा यौवन-प्राप्ति की अवस्था को इंगित करती है; अन्तिम दो अंग 
अगले जीवन के हैं। बारहों अंग वरावर उपस्थित रहते हैं, केवल विभिन्न अवस्थाओं 
में उनमें प्राधात्य भेद होता है (द०-अभिधर्मकोश ) । 
सर्वास्तिवाद के अभिषर्म में भी प्रतीत्यसमुत्पाद का विलेवेचन हेतु प्रंत्यय-विवेचन 
से पृथक किया गया है। प्रतीत्यसमुत्पाद के चार प्रकार बताये गये हैं--क्षणिक, प्राक- 
पिकर, साम्बन्धिक और आवस्थिक । पहले प्रकार में यह निर्देश है कि प्रत्येक क्लिष्ट 
कर्म में ये समस्त अंग निष्पन्न होते है--मोह (अविद्या), चेतन (संस्कार), विज्ञान, 
उसके साथ संयुक्त अन्य स्कन्ध, इच्द्रियाँ, उनका विषयसम्पर्क, संवेदन, राग (तृप्णा), 
पर्यवस्थान (यथा अछी आदि, अर्थात्‌ उपादान) , कर्म (भव), इन सव धर्मों का जन्म 
(जाति), उनका परिपाक (जरा), और उनका भंग (मरण) । इस व्याख्या के द्वारा 
समस्त क्लेशजीवन में प्रतीत्यसमुत्पाद की व्याप्ति सूचित होती है। प्रतीत्यसमुत्पाद 
को प्रबन्धयुक्त होने के कारण प्राकषिक कहा जाता है और हेतुफल-सम्बन्धयुक्त होने के 
कारण साम्बंधिक । पाँच स्कन्धों की अवस्थाओं की परम्परा होने के कारण उसे आव- 
स्थिक कहा जाता है। संघभद्र के अनुसार अभिधर्म के आचार्यों का मत था कि वृद्ध 
भगवान्‌ ने प्रतीत्यसमुत्पाद का इस अन्तिम रूप में ही उपदेश किया था । 
सहायान में प्रतीत्यसमुत्याद का विकास दूसरी दिश्या में हुआ। हीतयान अभि- 

धर्म में प्रतीत्यसमुत्पाद के व्यावहारिक पक्ष का विश्लेषण हुआ और एक नवीन हेतु-- 
प्रत्ययवाद ने ऋ्रमश: उसको स्थानच्युत कर दिया। महायान में प्रतीत्यसमुत्पाद के 
पारमाथिक पक्ष को प्राधान्य दिया गया। शालिस्तम्व सूत्र में इस द्वादशनिदानात्मक 
प्रतीत्यसमृत्पाद की विस्तृत आलोचना की गयी है, किन्तु साथ ही महायान की दृष्टि 
का समावेश है। इस विवेचन को प्रतीत्यसमुत्पाद के महायानिक विकास का पूर्वरूप 
मानना चाहिए। नागार्जुन के मध्यमक-शास्त्र में इस विकास का पूर्ण रूप देखने में 
आता है जहाँ कि प्रतीत्यसमुत्पाद का शून्यता के साथ तादात्म्य स्थापित किया गया है। 
आर्यशालिस्तम्ब सूत्र में प्रतीत्यसमृत्पाद को धर्म और अनुत्तर धर्म-शरीर बुद्ध से अभिन्न 
माना है ओर प्रतीत्यसमुत्याद को सतत-समित, निर्जीव, अजात, अमृत, अक्वृत, असंस्क्ृत, 
अप्रतिप अनालम्बन, शिव, अभय, अनाहाये, अव्यय एवं अव्युपशम-स्व भाव' कहा गया 
है। प्रतीत्यसमत्याद को द्विविध बताया गया है--बाह्य और आध्यात्मिक । एक अन्य 
विभाग भी प्रस्तुत किया गया है--हेतृपनिवन्च और प्रत्ययोपनिबन्ध । हेतृपनिवन्ध 
वाद्य प्रतीत्यसमुत्पाद इस प्रकार है-- जैसे बीज से अंकुर, अंकुर से पत्र, पत्र से कांड, 
कांड से नाल, नाल से गंड, गंड से गर्भ, गर्भ से शुक, शुक से पुष्प, पुष्प से फल। बीज 
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न होने पर अंकुर नहीं होता, यहाँ तक कि फूल न होने पर फल नहीं होता । बीज के होने 
पर अंकुर की अभिनिवृत्ति होती है--ऐसे ही फूछ के रहने पर फल की । बीज यह नहीं 
सोचता कि में अंकुर को उत्पन्न करता हूं, अंकुर भी यह नहीं सोचता कि मैं बीज से 
उत्पन्न हुआ हूँ, किन्तु बीज के होने पर अंकुर का प्रादरर्भाव होता है फूल के रहने पर 
फल का। प्रत्ययोपनिबन्ध प्रतीत्यसमुत्पाद छः धातुओं के समवाय से सिद्ध होता है। 
ये छः धातुएँ हैं--पृथ्वी, जल, तेज, वायु, आकाश और ऋतु । पृथ्वी-बानु बीज का 
संधारणक्ृत्य करती है, जल-धातु बीज को गीला करती है। तेजों धातु बीज को पचाती 
है, वायू बीज को बाहर निकालती है, आकाश बीज को अनावरण करता है, ऋतु भी 
बीज को परिपक्व करती है। इन प्रत्ययों के न रहने पर बीज से अंकुर उत्पन्न नहीं 
होता ।” जब ये सब धातुएँ अविकल होती हैं. तो उनके समवाय से बीज के निरुद्ध होते 
हुए अंकुर की उत्पत्ति होती है। पृथ्वी धातु को भी नहीं होता कि में बीज को संधारण 
करती हूं, न अंकुर को कि मैं इन प्रत्ययों से जनित हैं, किन्तु इन प्रत्ययों के रहते हुए बीज के' 
निरुद्ध होते अंकुर की उत्पत्ति होती है। यह भकुर न स्वयंक्ृत है, है न परक्ृत, न उभयक्ृत, 
न ईइवर-निर्मित, नकालपरिणामित, न प्रकृतिसंभूत, न एककारणाधीन, और न अड्े तु- 
समुतत्तन। इस वाह्म प्रतीत्यसमुत्पाद को पांच कारणों से देखना चाहिए, अंकुर अन्य है, 
बीज अन्य है, अतएवं यह शाइवत नहीं है । बीज के विरुद्ध हो चकने पर अंकुर की 
उत्पत्ति होती ही, ऐसा भी नहीं है। अतएव उच्छेद भी अनवकादा है। वस्तुतः जिस 
समय बीज निरुद्ध होता है उसी समय अंकुर उत्पन्न होता है। जिस प्रकार तराज के 
पलड़ों में एक का झुकना और दूसरे का उठना समकालीन हैं। संक्रान्ति भी नहीं 
समझनी चाहिए क्योंकि बीज से अंकुर विसदृश है । थोड़ा बीज बोया जाता है और 
विपुल फल उत्पन्न होते हैं, इसको अल्पहेतु से विपुल फल की उत्पत्ति मानना चाहिए। 
जैसा बीज बोया जाता है वैसा फल उत्पन्न होता है, यह तत्सदुभानुप्रवन्ध है । 
हेतुपनिबन्ध आध्यात्मिक प्रतीत्यसमुत्पाद अविद्यादि जरामरणान्त द्वादश-निदान- 

परम्परा है। यहाँ पर भी कोई कोई निदान दूसरे को बोधपूर्वक उत्पन्न नहीं करता, 
किन्तु एक -दूसरे की उत्पत्ति का कारण मात्र सिद्ध होता है। प्रत्ययोपनिबन्ध आध्या- 
त्मिक प्रतीत्यसमुत्पाद पृथ्वी, जल, तेज, वायु, आकाश ओर विज्ञान--इन छ: धातुओं 
के समवाय से सिद्ध होता है। जो शरीर के कठिन भाव को उत्पन्न करती है वह पृथ्वी 
है, जो शरीर के अनुपरिग्रहक्ृत्य का संसाधन करती है वह जलधातु है, जो खाये-पीये 
को पचाती है वह तेजोधातु है, आइवास-प्रश्वास का कृत्य वायुधातु से होता है। शरीर 
के अन्दर की सुपिरता आकाश से उत्पन्न होती है। जो पाँच विज्ञानों से संयुक्त साख्रव 


बौद्ध धर्म का प्रारम्भिक रूप और मूल तत्त्व ९१ 


मनोविज्ञान और नामरूप को उत्पन्न करती है वह विज्ञान -धातु कहलाती है। इन 
प्रत्ययों के न रहते पर शरीर की उत्पत्ति नहीं होती किन्तु इनके अविकल समवाय से 
होती है। पथ्वीघ्रातु न आत्मा है, न सत्व, न जीव, न जन्तु, न मन॒ज, न मानव, न स्त्री, 
नपुस्प, न नपुसक, न में, न सेरा, न और किसी का। ऐसे ही शेष धातुओं में भी छः 
धातुओं की ऐक्य संज्ञा, पिडसंज्ञा, नित्यसंज्ञा, भ्रवसंज्ञा, शाश्वतसंज्ञा, सुखसंज्ञा, आत्म- 
संज्ञा, मत्वसंज्ञा, जीव ०, पुदगलसंज्ञा, मनजसंज्ञा, मानवर्संज्ञा, अहृंकारसंज्ञा, ममकारसंज्ञा 
तथा ऐसा ही विविध अज्ञान अविद्या कहलाता है। इस प्रकार अविद्या के रहने पर 
विषयों में राग, द्वेष, मोह प्रवत्त होते हैं। यही संसार कहलाता है। वस्तु-प्रतिविज्ञप्ति 
विज्ञान कहलाता है। विज्ञान के साथ उत्पन्न होनेवाले चार अरूपी स्कनन्‍्ध नाम कहलाते 
हैं। चार महाभूत रूप हें और उनका सहारा लेकर उत्पन्न होनेवाले रूप भी रूप हैं । 
दोनों मिलकर नामरूप कहलाते हैं। नामरूप में संनिश्चित इन्द्रियाँ षडायतन हैं । तीनों 
धर्मों का सन्निपात स्पर्श है। स्पर्श का अनुभव वेदना, वेदना का अध्यवसान तृप्णा, 
तृष्णा का वैपुल्य उपादान है। उपादान से उत्पन्न पुनर्जेन्‍्म का उत्पादक कर्म-भव है, 

भवहेतुक स्कन्‍्धों का प्रादुर्भाव जाति है। उत्पन्न का स्कन्‍्ध-परिपाक जरा, जीर्ण- 
स्कन्धों का विनाश मरण है, ज्रियमाण सम्मूढ़ का अन्तर्दाह शोक है, शोक से उत्पन्न 
विलाप परिदेवन है। पाँच विज्ञान-कार्यों से संयुक्त असुख का अनुभव दुःख है। मानस 
दुःख दोम॑नस्य है। शेष उपक्लेश उपायास हैँ । अथवा, तत्त्वों की अप्रतिपत्ति या मिथ्या 
प्रतिपत्ति अज्ञान या अविद्या है। अविद्या के रहने पर पुण्य, अपुण्य और आनेज्ज्य 
गामी त्रिविध संस्कार उत्पन्न होते हैं। इनके अनुकूल विज्ञान होता है। नाम और 

रूप पाँच स्कन्ध हैं। नामरूप के बढ़ने से छः आयतनद्वारों से नाना क्रियाएँ प्रवत्त होती 

हैं और जानी जाती हैं। यही पडायतन है। इन आयतनों से छः स्पर्शवर्ग उत्पन्न 

होते हैँ । जैसा स्पर्श होता है वेसी ही वेदना उत्पन्न होती है । वेदना का विशेषरूप 
से आस्वादन, अभिनन्दन, अध्यवसान तृष्णा है। सुख से वियोग न हो, वे बने रहें यह 
भार्थता उपादान है। प्रिय वस्तु की प्राप्ति के लिए कर्मभाव है और उससे स्कत्धों की 
उत्पत्ति होती है, उत्पन्न स्कन्धों का अन्ततः विनाश जरामरण है। 

इस प्रकार यह द्वादशांग प्रतीत्यसमुत्पाद अन्योन्यहेतुक, अन्योन्यप्रत्यय, न अनित्य, 

न नित्य, नसंस्क्ृत, न असंस्कृत, न अहेतुक,न अप्रत्यय,न वेदयिता,न अवेदयिता, न प्रतीत्य- 
समृत्पन्न, न अप्रतीत्यसमुत्पन्न, न क्षयधर्म, न अक्षयधर्म, न विनाशधर्म, न अविनाशधर्म, 

'न निरुद्धधर्म, न अनिरुद्धधर्म, अनादि काल से प्रवुत्त नदी की धारा के समान चलता 

जाता है। यद्यपि यह नदी की धारा के संमान अविच्छिन्न है तथापि इसमें चार अंग 
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विशेष रूप से हेतु बनते हैं। वे चार ये हं--अविद्या, तुप्णा, कर्म और विज्ञान । विज्ञान' 
बीजस्वभाव से हेतु होता है, कर्म क्षेत्र-स्वभाव से, अविद्या ओर तृण्णा क्लेश-स्वभाव से । 
कर्म और बलेश विज्ञान के बीज को उत्पन्न करते हैं। कर्म विज्ञान के बीज के लिए ल्षेत्र 
का कार्य करता है, तृप्णा विज्ञान के बीज को गीला करती है, अविद्या विज्ञान के बीज का 
अविकिरण करती है । इस प्रकार विज्ञानवीज कर्मक्षेत्र में प्रतिष्ठित, तृप्णास्नेद्र से 
अभिष्यंदित, एवं अविद्या से अवकीर्ण होकर बढ़ता है। विभिन्न उपपत्यायतन-प्र तिसं लि 
में मातृगर्भ में विज्ञान-बीज से नामरूप का अंकुर उत्पन्न होता है। यह नामरूपांकुर न 
स्वयंकृत है, न परकृत, न उभयक्वत, न ईश्वरक्कत, न काछपरिणामित, न एक कारणा- 
धीन और न अहेतुसमृत्पन्न, प्रत्युत माता-पिता के संयोग से, ऋतु-समवाय से, अन्य 
प्रत्ययों के समवाय से, आस्वादानुविद्ध विज्ञानबीज मातृगर्म में: * * * अस्वामिक, अप रि- 
ग्रह, अमम, आकाशसम मायिक धर्मों में हेतुप्रत्ययों के अवेकल्य के कारण नारूपांकुर 
को उत्पन्न करता है। 

पाँच कारणों से चक्षुविज्ञान उत्पन्न होता है। चक्षु, रूप, आलोक, आक्राश एवं 
तज्जन्य मनोविकार। इन पाँच प्र॒त्ययों में चक्षु आश्रयक्ृत्य करती है, रूप आलम्बन, 
आलोक अवभास, आकाश अनावरण और तज्जन्य मनोविकार समन्वाहरण । ऐसे ही 
अन्य इंद्रियों के लिए भी विचारणीय है। कोई धर्म इस लोक से परछोक को संक्रमण 
नहीं करता, केवल हेतुप्रत्ययों के अवेकल्य के कारण कर्म फल की प्रतिविज्ञप्ति होती 
है--जसे सुपरिशुद्ध दर्पण में मुख का प्रतिविम्ब देखते हैं, किन्तु मुख उसमें संक्रमण नहीं 
करता, केवल हेतुप्रत्ययों के अवेकल्य के कारण मुख की प्रतिविज्नप्ति होती है। ऐसे हे 
इस लोक में मरा कहीं और उत्पन्न नहीं होता, केवल कर्मफल का भोग होता है। जैसे 
बहुत दूर से चन्द्रमा का बिम्ब अल्प-उदक पात्र में प्रतिविम्बित होता है, ऊपर से नीचे 
गिरता नहीं है, ऐसे ही । 

आध्यात्मिक प्रतीत्यसमुत्पाद में भी अशाश्वत, अनुच्छेद, असंक्रांति, अत्पहेतु से 
विपुल फल की उत्पत्ति और तत्सदृशअनुप्रवन्ध देखना चाहिए। इस प्रकार जो प्रतीत्य- 
समुत्पाद को समझता है वह पूर्वान्त और अपरान्त का अन्वेपण नहीं करता और छोक- 
प्रचलित समस्त आत्मवाद-प्रतिसंयुक्त जीववाद-प्रतिसंयुक्त, कौतुक-मंगल-प्रतिसंयूक्‍्त 
समस्त दृष्टियाँ उसकी क्षीण हो जाती है । 


८३-शालिस्तस्वसूत्र से विपुल उद्धरण, चन्द्रकीति की प्रसन्नपदा तथा शान्तिदेव 
के शिक्षासमुच्चय सें उपलब्ध होते हें। 
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नागाजुन ने प्रतीत्यसमुत्पाद को शन्‍्यता के साथ अभिन्न बताया । जो प्रतीत्यसम- 
त्पाद हे उसे ही हम शून्यता कहते हैं, वही उपाय है, वही प्रज्नप्ति है, वही मध्यमा प्रतिपद्‌ 
है। शबन्यता स्वभावानुत्पत्ति-लक्षण है। गौडपाद ने इसी सिद्धान्त को इस प्रकार 
समझाया है जैसे मायिक बीज से मायिक अंकुर उत्पन्न होता है, जो न नित्य है, न उच्छेद- 
धर्मा, ऐसे ही सब धर्मों को समझना चाहिए। सब धर्मों के अज होने पर उनके शाइवत 
अथवा अशाश्वत होने की बात नहीं कही जा सकती । जहाँ शब्दों की प्रवृत्ति नहीं है 
वहाँ विभेद नहीं किया जा सकता” | 


निर्वाण 


प्रतीत्यसमुत्पाद और निर्वाण--भगवान्‌ वुद्ध ने अनुत्तर-शान्ति-पद की खोज में 
घर-वार छोड़ा और उनकी खोज तब पुरी हुई जब उन्होंने सम्बोधि में गम्भीर, शान्त, 
उत्तम और अत्कावचर धर्म प्राप्त किया । इस धर्म को द्विविध वणित किया गया है--- 
प्रतीत्यसमुत्पाद और निर्वाण”। प्रतीत्यसमुत्पाद, इदम्प्रत्ययता अथवा मध्यमा प्रति- 
पद्‌ अनित्य संस्कारों के प्रवाहरूप संसार को परतन्त्र और सावेक्ष सूचित करती है तथा 
प्रमाथ को अन्त-विवरजित एवं अनिर्वेचनीय । निर्वाण अर्थात्‌ बुझ जाने से संसार 
का निरोध एवं सत्य की प्राप्ति सूचित होती है। प्रतीत्यसमुत्पाद धर्म को नियम 
ओर सीमा के रूप में संकेतित करता है, निर्वाण विमुक्ति और भूमा के रूप में । प्रतीत्य- 
सम्त्पाद में संसार का गंभीरतम लक्षण (और परमार्थ की अलक्षणता') प्रकाशित 
होती है, निर्वाण में आध्यात्मिक जीवन का लक्ष्य । 

निर्वाण-अतक््य और नित्यसत्य--सम्बोधि के सन्दर्भ में निर्वाण को अतकर्य धर्म 
कहा गया है और उसका वर्णन किया गया है-- सव-संस्का र-शमथ, सर्वोपधि-प्र ति- 
निस्सर्ग, तृप्णा-क्षय, विराग, निरोध |” संसार जात, भूत, समुत्वन्न, कृत, संस्कृत और 
अश्रुव है। उसका “निस्सरण है शान्त, अतर्कावचर, शध्रुव, अजात, असमुत्पन्न, अशोक, 
विरज पद ।*। ये विशेषण उपनिषदों के आत्म-वर्णन की प्रतिध्वनि सुनाते हैं, यथा 


८४-तु०--वबद्य, बोद्धागमार्थ संग्रह, पु० १९४ प्र० सध्यम्क० २४.१८ । 
८५-गौडपाद, माण्डक्यकारिका, ४.५९-६० । 

८६-उदा०, संयुत्त (रो०) जि० २, पृ० १०५-६। 

८७-इतिवृत्तक, सुत्त ४३ । 
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'विरज: पर आकाशादज आत्मा महान्‌ ध्रुव: अथवा, नैया तर्केण मतिरापनेया!* | 
संसार अवित्य होने के कारण मिथ्या है, निर्वाण नित्य और सत्य है। “ तंहि मुसा य॑ 
मीसधम्मं त॑ सच्चं यं अमोसधम्मं निव्वानं।* उसी वचन को नागार्जुत और चन्द्रकीति 
ने उद्धृत किया है-- तन्मृपा मोपधर्म यद्भगवानित्यभापत। सर्वे च मोपधर्माण: संस्का- 
रास्तेन ते मृपा' । एतद्धि खलु मिक्षव: परम सत्यं यदिदममोपधर्म निर्वाणं सर्वसंस्का- 
राइश्च मृपा मोपधर्माण इति । यह स्मरणीय है कि जांकरवेदान्त में भी निविकारता 
सत्य का लक्षण है । निर्वाण परम-सत्य है, अनन्यथाभावि, अच्युत, अमृत, अत्यन्त, 
अप्रमाण, अचिन्त्य । अनन्त और अचिन्त्य अमृत पद उपनिषदों में सुपरिचित है। यो 
वेभूमा तदमृतं यदल्पं तन्मरत्यम्‌। 

निर्वाण-प्रपञचोपशस--अनेक प्राचीन सन्दर्भो में निर्वाण को अप्रपञ्च, निष्प्र- 
पञ्च, प्रपञ्चनिरोध, अथवा प्रपञ्चव्युपश्षम कहा गया है" | प्रपण्च शब्द उपनिपदों 
में मिलता है, किन्तु विरछ है”। इसके अर्थ प्रायः नाम-रूप के सदूथ थे। निर्वाण में 
समस्त प्रपञझच का अतिक्रमण हो जाता है। यत्थ आपो च पठवी तेजो वायो न गाबति॥ 
न तत्थ सुक्‍्का जोतन्ति आदिच्चो न प्पफासति ॥॥ न तत्थ चन्दिमा भाति तमो तत्थ न 
विज्जति ॥ यदा च अत्तना वेदि मुनि सो तेन ब्राह्मणों || अथ रूपा अरूपा च सुख-दुःक्खा 


८८-ब्‌० उप० ७.२-२३--आत्मा निर्मल, आकाश से परे, अज, महान्‌, छ्रव है ।” 

<+-कठ० १.२.९-- यह ज्ञान तर्क-सुलभ नहीं है ।” 

९०-मज्मिम (रो०) जि० ३, पृ० २४५--“जो नहवर है वह मिथ्या है, अनश्वर 
निर्वाण ही सत्य है।” 

+(-मध्यमक० १३-१-- भगवान्‌ ने कहा है कि जो विनद्वर है वह मिथ्या ते 
संस्कार एक विनश्वर है, अतः वे सिथ्या हैं ।” 

६२- भिक्षुओं, यह अविनाशी निर्वाण ही परम सत्य है, सब संस्कार विनाशी 
मिथ्या है।” (चन्द्रकीत का उद्धरण )। 

3 र-अ्ृ०--शांकरभाष्य, ब्र० सू० २.१.११ पर तथा गीता, २.१६ पर । 

९४-छा० उप० ७.२४। 

५५-ब्र०--ऑररिजिन्स आँव्‌ बुद्धिस्म, पृ० ४७४, पाद टि० १६०। 

९६-इ्वेताइवतर, ६.६, माण्डक्य ७.१२ । 


बोद्ध धर्मे का प्रारस्भिक रूप और मूल तत्त्व ९५, 


पमुच्चति ।। ” यह समस्त लोक से निराली अपने से जानने की अवस्था उपनिषदों में 
वर्णित आत्मज्ञान अथवा अपने को जानने' से तुलनीय है। न तत्र सूर्यो भाति न चर्ध- 
तारकं, नेमा विद्युतो भान्ति कुतोइ्यमग्ति: । यह अवस्था अनिर्वचनीय है-- 
यत्यथ आपो च पठवी तेजी वायो न गाधघति । 
अतो सरा निवत्तन्ति एत्थ वट्‌टं नवद्गति । 

एत्थ नाम च रूपं च असेसमुपरुज्ञति ।' इससे तुलनीय हैं तैं० उप० (२. ९) 
की उक्ति--यतो वाचो निवर्तन्ते--अर्थात्‌ जहाँ से वाणी निवृत्त हो जाती है । 

निर्वाण--परम निःश्रेयस--निर्वाण अशेष साधना का लक्ष्य है। अमतोगाधा 

सब्बेधम्मा, निव्बानोगाधं॑ ब्रह्मचरियं । निर्वाण को प्राप्तव्य, साक्षात्कत्तेव्य कहा गया 

है। वह अनुत्तर, उत्तम, परम है। वस्तुतः वही एषणीय है, वही वास्तविक प्रयोजन' 
है। इसीलिए निर्वाण को अर्थ, निपुणार्थे, परमार्थ, उत्तमार्थ कहा गया है । यह स्मरणीय 
है कि उपनिषदों में भी नि:ःश्रेयस के लिए अर्थ शब्द का प्रयोग मिलता है, यथा हीयते5 
थि उ प्रेयो वृणीते! (कठ०) क्वतार्थो भवते वीतशोकः' (श्वेत० ) । निर्वाण को अनु- 
त्तर योग-क्षेम भी कहा गया है (मज्ञिम (रो०) १ .१६३ इत्यादि) । उपनिषदों 
में उस पार की उपमा अनेक वार आयी है--शोकस्य पारं--” (छा० ७.१३), 
तमस: पारं--, अभयस्य पारं--, अभय तितीपपतां पारं-- (मुण्डक०२. २.६) । 
निर्वाण को भी बहुधा संसार का वह पार' कहा गया है, यथा संयुक्त ० (रो०) ४.१७५ 
इत्यादि । 

निर्वाण--परम-सुख--निर्वाण में निश्शेष संस्कारों का उपशम हो जाता है 
और इस कारण उसे जान्त अथवा बान्ति-पद कहा गया है। यही नहीं, इस उपशम को 


९७-उदान, सुत्त १०, “जहाँ जल, पृथ्वी, तेज, वायु की पहुँच नहीं है, वहाँ तार- 
कादि द्योतित नहीं होते, न आदित्य प्रकाशित होता है, न वहाँ चन्द्रमा चमकता 
है, वहाँ अन्धेरा नहीं है, जब मुनि स्वयं अपने से जानता है, वह रूप और 
अरूप, सुख ओर दुःख से मुक्त हो जाता है ।” 

९८-कठ ० २-५.१५--न वहाँ सूर्य चमकता है, न चाँद-तारे, ये बिजलियाँ नहीं 
चमकतों, यह अग्नि कहाँ से (चमकेगी) ?” 

९९-संयुत्त (रो०) जि० १, पृ० १५-- जहाँ पृथ्वी, जल, तेज, वाय की पहुँच 
नहीं है, वहाँ से शब्द निवत्त हो जाते हे, वहाँ गति' नहीं है, वहाँ अशेष नाम- 
रूप निरुद्ध हो जाते हू ।” 


९६ बोद्धधर्म के विकास का इतिहास 


सुख कहा गया है। निर्वाण को साक्षात्‌ भी परम अथवा अचछ सुख कहा गया है। | 
एवं खो परम बाण एत॑ सुखमनुत्तमंमू--” । विभापा में सूत्र उद्धत किया गया है-- 
“मार्ग-सुख से निर्वाण सुख प्राप्त होता है।” । महायानी आचार्यों ने भी निर्वाण को 
सुख-रूप माना है,-- अनपायसुखैकरसं शिवम्‌। किन्तु इस सुख को सुख-संवेदन न 
समझना चाहिए।' भगवान्‌ ने केवल सुख वेदना को ही सुख में नहीं बताया है, अपितु 
जहाँ-जहाँ सुख उपलब्ध होता है सबको सुख में बताया है” । इस विलक्षण सुख को 
चर्चा उपनिषदों में भी है, यथा तदेतदिति मन्यन्तेडनिर्देश्य परम सुखें-- (कठ० २.५. 
१४) | पूर्से महोदय ने कहा है कि यह निराला सुख जो कि संवेदन-व्यतीत है, कम-से- 
कम पाश्चात्य जिज्ञासुओं के लिए नितान्‍्त दुर्वोध है ! किन्तु पश्चिम में भी बोधातीत 
शान्ति” की वात सुविदित रही है। 
निर्वाण-मुक्ति--प्रज्ञा के द्वारा चेतोविमुक्ति का लाभ होता है। चित्त विमुक्त 
होता है, विमुक्‍्त होने पर विमुक्त हुआ यह बोध होता है, जन्म क्षीण हो गया, बरह्य- 
चय पूरा हो गया, कर्तेव्य कर लिया अब और संसार शेप नहीं है, यह समझ लेता है “*। 
ज्ञान के द्वारा आख़वों के क्षीण होने पर अकुप्पा, अनुत्तरा विमुक्तति प्राप्त होती है। यही 
अहत्व का लाभ है। आखवों का पहला वर्गीकरण कदाचित्‌ त्रिविध था--कामाख्रव, 
भवासत्रव और अविद्यास्रव। शीघ्र ही इनके अतिरिक्त एक चौथा दृष्ट्यास्रव भी जोड़ा 
गया। विमुक्ति की अवस्था राग, द्वेप और मोह के क्षय की है और इसे अमतत्व कहा गया 
है” । यहाँ सब गाँठे खुल जाती हैं, एपणाओं का क्षय हो जाता है, वन्चन टूट जाते हैं । 
इस विराग और विसंयोग, निरोध और विमुक्ति की दशा को निर्वाण-स्थानीय माना 
गया है। विमुक्ति को विद्या का प्रतिभाग कहा गया है, और निर्वाण को विम॒क्ति 


१००-सज्म्चिम (रो० ) जि० १,५०८, दीघ (रो० ) जि० २, पूृ० ९४ 2 

१०१-अंगुत्तर (रो०) जि० हे, पु० ३२५४--(“यहाँ परमज्ञान है, यही अनुत्तम 
सुख है । 

१०२-अभिषरमकोश, जि० ४, पृ० १२७, पाद टि० ३। 

१०३-चन्द्रकीति, मेम ० एशियाटिक सोसायटी, ३,४७६ । 

१०४-मज्झिम (रो०) जि० १, पृ० ४००। 

१०५-द्र ०--आऑरिजिन्स आँब्‌ बुद्धिउ्म, पृ० ४५९-६० । 

१०६-संयुत्त> (रो०) जि० ५, पृ० ८। 


बोद्ध धर्म का प्रारम्भिक रूप और मूल तत्त्व ९७ 


का प्रतिसरण*। अन्यत्र विमुक्ति को स्मृति का प्रतिसरण कहा गया है और निर्वाण 
को विमुक्ति का”। ऊपर निर्दिष्ट वर्णन उपनिषदों के मोक्षपरक वाक्यों का स्मरण 
दिलाता है-- 

सर्वगहाग्रन्थिभ्यो विमक्‍्तो&मृतों भवति”*। यदा सर्वे प्रमुच्यन्ते | कामा येज्स्य 
हृदि स्थिता:। अर्थ मत्यथ्मृतों भवत्यत्र ब्रह्म समश्नुते ॥। । “विद्यया तदारोहन्ति यत्र 
कामा: परागता:। 

निर्वाण में आखव, एषणाएँ, राग-देष-मोह, संयोजन, तृष्णा, कर्म, भव, नाम-रूप, 
संस्कार, उपधि, आदि अशेष का निरोध हो जाता है। समासत: जन्म-मरण की परम्परा 
अविद्या, क्लेश और कर्म पर आश्वित है। विद्या से क्लेश क्षीण हो जाता है। इस प्रकार 
संसार-चक्र का निरोध हो जाता है। साधारणतः इसे ही निर्वाण कहा गया है। चन्द्र- 
कीति के शब्दों में तथपगत का शासव और उसके धर्मानुधर्म की प्रतिपत्तिप्वक जिन 
पुरुषों ने ब्रह्मचर्यवास किया है उनको भगवात ने दो प्रकार का निर्वाण बताया है, सोपधि- 
दोप और निरुपधिशेष । निरवशेष अविद्या, राग आदि क्लेश-गण के प्रह्मण से सोपधि- 
शेप निर्वाण होता है ।--उपधिशब्द से आत्म-प्रज्ञप्ति के निमित्त पाँच उपादान-स्कन्ध 
कहे जाते हैं। जिस निर्वाण सें स्कन्ध मात्र भी शेष नहीं रहते वह निरुपधिशेष निर्वाण 
>> 5१ | 

निर्वाण और निरोध--प्रश्नोपनिषद्‌ में (१.१०) निरोध अपुनरावृत्ति के अर्थ 
में प्रयुक्त हुआ है। छान्दोग्य में (८.६) कहा गया है कि जज्ञानियों के लिए जो 
निरोध है वही ज्ञानी के लिए प्रपदन है । वस्तुतः निरोध अथवा निर्वाण केवल विनाश 

को सूचित नहीं करता । प्राचीन संदर्भ में आग का बुझना आग का नाश नहीं, किन्तु 

उसका अपने मूल-प्रभव में फिर से लय माना जाता था। श्वेताश्वतर में (१.१३) 
कहा गया है कि जैसे अपने जन्मस्थान में लीन वा ह्न का मूत्तेझप नहीं देखा जाता, 


/ 


१०७-मज्लिम (रो०) १-३०४॥। 

१०८-संयुत्त> (रो०) ५.२१८॥ 

१०९-मुण्डक० २३.२.९-- सब बुद्धि की गाँठों से मुक्त, अमर हो जाता है ।* 

११०-कठ ० ६.१४-- जब मर्त्य की हृदयस्थित सब कामनाएँ छठ जाती हूँ तो 
वह अमर हो जाता है, यहाँ ब्रह्मप्राप्ति करता है ।* 

१११-शतपथ० जि० २, ११११, (अच्युतग्रन्थमाला ) । 

११२-प्रसन्मपदा, मध्यमक ०, पु० ५१९ । 
। 
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किन्तु साथ ही उसके सृक्ष्महूप का नाश नहीं होता--इत्यादि ।” मैत्रायणीय आर- 
प्यक (६.३४.१) में कहा गया है कि “जैसे ईंधन के अभाव में अग्नि अपनी योनि में 
उपशान्त हो जाती है, ऐसे ही वृत्तियों के क्षय से चित्त अपनी योनि में उपशान्त हो 
जाता है ।” कठोपनिषद्‌ में (२.५.९ ) कहा गया है जैसे एक ही अग्नि विश्व में प्रविष्ट 
नाना रूपों में प्रकट होती है ऐसे ही एक ही अन्तरात्मा सब जीवों में विभिन्न रूप से 
प्रकट होती है। इन उदाहरणों से स्पप्ट है कि उपनिषदों में यह माना जाता 
था कि अग्नि का एक सूक्ष्म, व्यापक रूप है जो अदृश्य है और एक जाज्वल्यमान प्रकट 
रूप है, जो बुझने पर संहत हो जाता है और अग्नि फिर से अपने मूल में लीन हो' जाती 
है। आत्मा और चैतन्य के विपय में भी ऐसी ही धारणा थी कि इनकी संसार में 
नाना अभिव्यक्ति होती है। जब इस नानात्व और बाह्य अभिव्यक्ति के कारणभूत 
अज्ञान एवं काम और कर्म समाप्त हो जाते हैं तो आत्मा अथवा चैतन्य की ज्योति भी 
अपना संसार में प्रकट रूप छोड़कर मूल परमरूप धारण कर छेती है। इस प्रसंग में 
निरोध अथवा निर्वाण नाश का सूचक नहीं है, किन्तु व्यक्तरूप छोड़कर मूलरूप धारण 
करना द्योतित करता है। वस्तुत: आग के बुझने का दृष्टान्त इस प्रसंग में आध्रुनिक 
दृष्टिभेद के कारण प्राय: ठीक नहीं समझा गया है। वत्सगोत्र नाम के परित्राजक 
ने भगवान्‌ बुद्ध से पूछा था-..... गौतम, विमुक्त-चित्त भिक्षु कहाँ जन्म प्रहण करते हैं ? ” 
वत्स, जन्म ग्रहण करते हैं यह नहीं कहा जा सकता ।” “तो क्‍या गौतम, जन्म नहीं 
अरहण करते ।” “जन्म नहीं ग्रहण करते, वत्स, यह भी नहीं कहा जा सकता ।/४ 
इस संलाप से वत्सगोत्र के चित्त में व्यामोह उत्पन्न हुआ और उसका निवारण करते हुए 
तथागत ने कहा, “जो यह हमारे सामने आग बुझती है यह आग यहाँ से किस दिद्या 
को गयी: - । ऐसे ही जिस रूप से तथागत को संकेतिक किया जा सके, वह रूप तथा- 
गत का प्रहीण हो गया और उनके विषय में यह नहीं कहा जा सकता कि उनका जन्म 
होगा अथवा नहीं ।” उपसीवमाणवपृच्छा में यह कहा गया है जैसे आग की लूपट 
वायुवेग से बिखरने पर अस्तंगत हो जाती है और उसका पता नहीं चलता ऐसे ही ताम- 
काय से (+-नाम-रूप में) विम॒क्‍्त होने पर मुनि भी अस्तंगत हो जाता है और उसका 
पता नहीं चलता ।” “अस्तंगत होने पर वह रहता है या नहीं रहता यह ठीक सम- 
झाइये', यह पूछे जाने पर तथागत ने कहा, अस्तंगत का कोई प्रमाण (नाम, 
सीमा) नहीं है। जिससे उसके बारे में कहा जाय, वह नहीं है । सब धर्मों के निराक्ृत 


११३-मज्म्िम ता०, जि० २, प्‌ृ०, १८०॥। 
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होने पर समस्त वचनपथ भी निराक्ठत हो जाते हैं ।” इन संदर्भों से स्पष्ट है कि अग्नि 
के बुझने की प्राचीन बौद्ध धारणा उपनिषदों के समान थी और अतएव यह मानना 
उचित होगा कि निरोध अथवा निर्वाण का निरस्वय विनाश के अर्थ में तथागत ने 
प्रयोग नहीं किया था अपितु संसार के अवसान और एक मूल अनिर्वेचनीय पद की 
प्राप्ति की सूचना के लिए किया था । इस प्रसंग में बुद्ध के द्वारा उच्छेदवाद का प्रसिद्ध 
निराकरण स्मरणीय है। यदि निर्वाण की प्राप्ति में औपनिषद शाश्वतवाद नहीं 
देखना चाहिए तो साथ ही उसमें प्रचलित उच्छेदवाद भी नहीं देखना चाहिए । 
निर्वाण की प्राप्ति के बाद शाइवत बना रहना इसलिए नहीं कहा जाता क्योंकि बने 
रहने का जागतिक अर्थ नामरूप से सीमित है। नामरूप संसार के साथ निवृत्त हो 
जाता है, अतएव जैसी सत्ता को हम संसार में प्रचलित मानते हैं वैसी सविशेष सत्ता 
निर्वाण में नहीं रहती । दूसरी ओर परिनिर्वृेत्त तथागत का उच्छेद सबेथा निरा- 
कृत हैं। शाश्वत और उच्छेद, सत्‌ और असत्‌ में न समाता हुआ निर्वाण अनिवेच- 
नीय पद है जिसे समझने के लिए अन्य अन्तग्राहिणी दृष्टियों को छोड़ मध्यमा प्रतिपद 
का स्वीकार आवश्यक है। श्री रामकृष्ण परमहंस ने इस विषय पर कहा था कि 
वुद्ध भगवान्‌ स्वरूप-वोध की अवस्था में पहुँचे थे जहाँ सत्‌ और असत्‌ शब्दों का प्रयोग 
नहीं किया जा सकता, क्योंकि अस्तित्व और नास्तित्व प्रकृति के गुण हैं और स्वरूपबो ध 
प्रकृति के परे । इस प्रसंग में महाभारत के शान्तिपवं में भरद्वाज और भुगु में आग 
ब॒ुझने पर विवाद स्मरणीय है। उच्छेदवादी दृष्टि से भारद्वाज की उक्ति थी कि 
अनिन्‍्धन, शान्त अग्नि को मैं नष्ट हुआ ही मानता हूँ क्योंकि उसकी गति, प्रमाण अथवा 
संस्थान कहीं नहीं उपलब्ध होते, किन्तु भृगु उन्हें समझाते हैँ कि अग्नि बनी रहती है 
यद्यपि उसका रूप अप्रत्यक्ष और सुक्ष्म हो जाता है ।” 

वस्तुतः निर्वाण को केवल विनाश अथवा अभाव मानने का दुराग्रह इस विश्वास 
पर आधारित है कि बुद्ध भगवान्‌ ने आत्मा का सर्वथा निराकरण किया एवं अनित्य 


११४-खुद्द ना०, सुत्त निपात, जि० १, पृ० ४३०॥। 
११५-तुलनीय-- यथा नद्यः स्यन्दमानाः समुद्रेडस्तं गच्छन्ति नामरूपे विहाय । 
तथा विद्वान्नामरूपाद्विमकतः परात्परं पुरुषभुपेति दिव्यम ॥ 
(मुण्डक, ३.२.८) 
११६-रामकृष्णकथामृत, २.२८० । 
११७-महाभारत, शान्तिपर्व, १८७.३-६ । 
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संस्कार-प्रवाह के अतिरिक्त जीवन में और कोई स्थिर सत्य स्वीकार नहीं किया | 
यदि ऐसा है तो अवश्य ही संसार के प्रवाह का निरोध सर्वथा उच्छेद से अविभाज्य 
है और यह मानता होगा कि समस्त अनुभव और जगत्‌ केवल एक दुःख-प्रवाह्न है जो 
कि निर्वाण में बन्द हो जाता है । किन्तु यदि यही अशोष सत्य है तो शाइवत के साथ- 
टौ-साथ उच्छेद का निराकरण क्यों किया गया, और निर्वाण में, जैसा कि ऊपर दिख- 
लाया गया है, नित्य, अनन्त और अनिर्वचनीय शान्ति एवं सुख क्यों कहा गया ? 
सच यह है कि निर्वाण में प्रपंच का उपशम हो जाता है और उसके साथ वाणी की 
शक्ति का । किन्तु यह नहीं समझना चाहिए कि समस्त आध्यात्मिक साधना उच्छेद 
में समाप्त हो जाती है। निर्वाण का स्वरूप तकंगम्य न होते हुए भी उसकी पर- 
मार्थता निविवाद है। निर्वाण में दुःख का अन्त हो जाता है, किन्तु सब कुछ का अन्त 
नहीं होता । उपनिषदों के ब्रह्मवाद से यहाँ एक मुख्य भेद यह है कि ब्रह्म को उप- 
निषदों में प्रायः सद्रूप कहा है । दूसरी ओर निर्वाण अभावरूप न होते हुए भी भावरूप 
नहीं कहा जाना चाहिए । किन्तु यह भेद वस्तुतः प्रतिपादन की दैली का भेद है, क्योंकि 
उपनिषदों में भी ब्रह्म अथवा आत्मा की सत्ता निविशेष है एवं नामरूप से मुक्त है 
ओर इस कारण द्वैत-विदित साधारण सत्ता से नितान्त भिन्न है। इससे अधिक महत्त्व- 
शाली भेद यह है कि उपनिषदों में ब्रह्म को जगत्‌ का कारण बताया गया है। निर्वाण 
को केवल साधना के लक्ष्य के रूप में ही संकेतित किया गया है, किन्तु यहाँ पर भी यह 
स्मरणीय है कि पिछले शांकर वेदान्त में ब्रह्म का जगत्‌-कारणत्व केवल तटस्थ लक्षण 
रह गया है और इस प्रकार वेदान्त एवं सद्धर्म में विभाजक-रेखा प्रतनु हो गयी है। 
गोडपाद के आगम-सशास्त्र में देखने से इन दोनों का सादृइ्य अनिवार्य रूप से प्रकट हो 
जाता है। किन्तु प्राचीन उपनिषदों एवं बौद्ध संदर्भों में जगत्‌ का मिथ्यात्व बीज- 
रूप से सूचित होने पर भी स्पष्ट प्रतिपादित नहीं है, और इसलिए उपनिपदों के बह 
ग जगतु-कारणत्व उसे केवल प्रपंचोपशम-रूप निर्वाण से विभाजित करता हे । 


आत्मा--निर्वाण का विचार आत्मा, पुरुष अथवा इदृगल के विचार के विना पूरा 
नहीं हो सकता । आपातत: नाना उरुष संसरण करते हुए दुःख अनुभव कर रहे हैं एवं 
निर्वाण की खोज करते है। इन संसारियों का स्वरूप क्या है, एवं कौन निर्वाण को प्राप्त 
करता है और निर्वाण की प्राप्ति के +रचातू उसका क्या होता है, इन प्रश्नों का उत्तर 
देना आवश्यक है। अनेक विद्वानों ने यह कहा है कि भगवान्‌ बुद्ध ने अपने समय में 
प्रचलित आत्मवाद का खंडन किया एवं संसारी को संसरण प्रवाह में निमग्न कर 
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दिया ।“ इसके प्रतिकूल कुछ विद्वानों ने यह कहा है कि इस प्रकार का नैरात्म्य- 
वाद परवर्ती भिक्षुओं और आचार्यों की बुद्धि की उपज है। तथागत ने केवल 
अनात्मभूत तत्त्वों में आत्मा के न देखने का उपदेश दिया था : आत्मा का सर्वथा 
तिरस्कार नहीं । तागार्जुन का कहना है कि विशेष अभिप्राय से तथागत ने आत्म- 
ता अथवा अनात्मवाद दोनों का उपदेश किया, किन्तु उनका वास्तविक अभिप्रेत 
यह था कि न आत्मवाद तात्त्विक है, न अनात्मवाद । दोनों ही कोटियों के परे 
अनिवंचनीय रूप से सत्य प्रतिष्ठित हैं |“ 

प्राचीव पालि साहित्य में अज्झत्त, पच्चत्त, अत्तभाव, पहितत्त, भावितत्त आदि 
शब्दों में अत्ता का विशिष्ट उपयोग मिलता है। 'अज्ञझत्त” परवर्ती काल में वाह्य' 
का प्रतियोगी मात्र रह गया था, किन्तु प्राचीनतर कुछ स्थलों में अज्ञत्त के साथ उपा- 
देयता और कल्याण की भावना सम्बद्ध थी । अज्ञत्त-चिन्ती, अज्ञत्तरतों, अज्झ- 
त्तचित्त, इन प्रयोगों में स्पष्ट है बाह्य जगत्‌ से एक ऊँचे स्तर को आध्यात्मिक कहा 
गया है। “अज्ज्त्त सुखं अनुयुब्जेय्य”* अथवा “अज्ञत्तं जलयामि जोति” 
इन प्रयोगों में भी आध्यात्मिकता केवल आन्तरिकता नहीं है । ऐसे ही “पच्चत्तमेव 
व्यार्ण , पच्चत्तवेदवीय” आदि प्रयोगों में साधारण छौकिक चित्त के द्वारा वाह्य 
वस्तुओं के ज्ञान से परे का ज्ञान विवक्षित है । यह सच है कि पहितत्त' और भावि- 
तत्त में जत्ता चित्त के अर्थ में प्रयुक्त हुआ माना जा सकता है। एवं अत्तभाव' का 
प्रयोग व्यक्तिविशेष के रूप में उपपत्तिलाभ सूचित करता है। अत्तभाव' पिछले 
कर्म का फल था और व्यक्तित्व का भौतिक रूप उसमें संगृहीत था। अत्तभाव' स्पप्ट 
ही आत्मा नहीं है, प्रत्युत आत्मा का योनि-विशेष में देहपरिग्रह है ।'** इसके विप- 
रीत संयुक्त-निकाय के कोसलू-संयुत्त में अत्ता को प्रियतम कहा गया है और यह 


११८-उदा०, राइज्डेविड्स, अमेरिकन लेक्चर्स, पृ० ३६-४१, इ्चेरबात्स्की, सेंट्ल 
कन्सेप्शन आँव्‌ बृद्धिक्म, पृ० ७३, इत्यादि। 

११९-श्रीमती राइज़डेविड्स, 'शाक्य”, “बुद्धिज्म”, “व्हाट वॉज़ दि आरिजिनल 
गॉस्पेल' इत्यादि । 

१२०-मध्यमक ०, १८.६। 

१२१-मसज्म्िम (रो०) ३,२३०। 

१२२-संयत्त (रो०) १.१६९ । 

१२३- अत्तभाव पर द्र०--ऑरिजिन्स आँव्‌ बुद्धिज्स, पृ० ४८६-८७ । 
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कहा है कि अत्तकार्मा हिसा नहीं करता । आत्मा की प्रेप्ठता और आत्मकामता की 
श्रेप्ठता का रानी मल्लिका के द्वारा अभिधाव और तथागत के द्वारा उसका समर्थन 
बृहृदारण्यक के याज्ञवल्क्य-मैत्रेयी-संवाद की याद दिलाता है, जहाँ यह कहा गया है 
आत्मनस्तु कामाय सर्व प्रियं भवति ।” याज्ञवल्क्य का इससे निष्कर्ष यह था, “आत्मा 
वा अरे द्रष्टव्य: श्रोतव्यों मन्‍्तव्यों निदिध्यासितव्य:”। तथागत ने भी विनय में 
भद्रवर्गीय तरुणों का उपदेश दिया “'अत्तानं गवेसेपयाथ ।”” ऐसे ही 'धम्मपद' में 
कहा गया है कि अन्धकारेण ओनद्धा प्रदीप न गवेस्सथ । एवं अनेक स्थलों पर 
अत्तदीपाविहरथ', यह उपदेश पाया जाता है। इसके साथ बृहदारण्यक का वाक्य 
तुलनीय है-- आत्मैवास्य ज्योतिर्भवतोत्यात्मनैवायं ज्योतिपास्ते पल्‍्ययते कर्म कुरुते 
विपल्येतीति ।/ ऐसे ही “ब्रह्ममतेन अत्तना” एवं “पहाय वो गमिस्सामी कतम्मे- 
सरणमत्तनो, / इन वाक्यों में भी आत्मा का औपनिपदु-अर्थ देखा जा सकता है । 
इस प्रसंग में महाभारत (शान्तिपर्व, १९९.२३) का यह इलोक भी तुलतीय है-- 
“अमृताच्चामृतं प्राप्त: शान्तीभूतो निरात्मवान्‌ । 
बरह्मभतः स निह॑न्दः सुखी शान्तो निरामय:ः ४ 

यह श्छोक मानों बौद्ध सन्दर्भ से उद्धत हो। यहाँ 'निरात्मवान्‌” आत्मा का नहीं, 
अहंकार का निषेध करता है। कुछ स्थलों पर आत्मा को विवेक-बुद्धि के अर्थ में भी 
प्रयृकत किया गया है । धम्मपद में अत्ता शब्द जीव की संसार दशा को घोषित करता 
है। परवर्ती बौद्ध आचार्यों ने इन प्रयोगों में अत्ता को अहंकारयुक्त चित्त का वाचक 
माना, किन्तु कुछ अन्य स्थलों में स्पष्ट ही अत्ता शब्द अर्थान्तर का द्योतक है, जैसे उदान 
की ऊपर निर्दिष्ट, यदा च अत्तना वेदि मुनि मोनेन ब्राह्मणों , इस उक्त में । ऐसे 
ही सुत्तनिपात के द्वेतानुपस्सन सुत्त में नामरूप को अनात्मा कहा गया है और अर्थतः 
निर्वाण में ही पारमाथिक स्वरूपबोध उपदिष्ट है-- 


१२४-विनय, ना० महावग्ग, पृ० २५१। 

१२५-धम्मपद,-- अन्धकार से अवनद्ध (तुम) प्रदीप क्‍यों नहीं खोजते ? ” 

१२६- आत्मा ही उसकी ज्योति होती है, आत्मा की ज्योति से वह आता-जाता एवं 
कस करता है“--(बृ० उप० ४.३२.६) । 

१२७-दीघ, तुम्हें छोड़कर चला जाऊँगा, मेंने आत्मा की शरण ले ली है,” “अमृत 
से अमृत को प्राप्त वह ज्ञान्तिभूत, निरात्मवान्‌, ब्रह्मभृत, सुखी, निरामय है ।” 


बोद्ध धर्म का प्रारम्भिक रूप और सूल तत्त्व १०३ 


अनत्तनि अत्तमान पस्स लोक॑ सदेवकं । 
निविट्ठ नामरूपस्मि इदं सच्च॑ ति मज्जति । 
त॑ हि तस्स मुसा होति मोसधम्मं हि इत्तरं॥ 
अमोसधम्म॑ निव्बाणं॑ तदरिया सच्चतोविद। 
ते वे सच्चाभिससया निच्छाता परिनिब्बुता ति ॥ १ 


उपनिषदों के समान ही एक स्थान पर हृदय को ज्योतिस्थान और अत्ता को पुरुष की 
ज्योति कहा है ।* हृदय की अनुप्राप्ति को लक्ष्य भी बताया गया है, किन्तु यह सच 
है कि जहाँ उपनिषदों में पुरुष शब्द का प्रचुर प्रयोग प्राप्त होता है पालि ग्रन्थों में 
उसके स्थान पर पुरुष-पुदूगल अथवा पुद्गल शब्द प्राय: प्रयुक्त होते हैं । 

इन उद्धरणों से यह निविवाद रूप से सिद्ध होता है कि प्राचीनतम बौद्ध-संद्भों 
और उपनिषदों में एक अविच्छिन्न अर्थपरम्परा विद्यमान है, यद्यपि शीघ्र ही सद्धम के 
परवर्ती विकास ने इस परम्परा को नवीन शब्दों के प्रयोग से और नवीन सिद्धान्तों से 
खंडित कर दिया । किन्तु यह स्पष्ट है कि त्रिपिठक में वाहल्य से प्राप्त सैद्धान्तिक 
वातावरण को बुद्धकाढीब वातावरण नहीं माना जा सकता । प्रत्यृत जो अपवाद 
रूप विरल स्थल ऊपर निर्दिष्ट किये गये हैं उनका ही इस प्रसंग में अधिक महत्त्व सम- 
झना चाहिए। यह सच है कि इन संदर्भों के आधार पर श्रीमती राइज़डेविड्स और 
श्री कुमारस्वामी का यह मत स्वीकार्य नहीं प्रतीत होता कि तथागत आत्मवादी थे । 
उनसे इतना ही ज्ञात होता है कि आत्मा का तथागत ने सर्वथा निराकरण नहीं 
किया । यह निश्चित है कि उनके समय में आत्म-सम्बन्धी नाना धारणाएँ प्रचलित 
थीं जिनका उपनिषदों में आत्म-सम्बन्धी नाना धारणाएँ प्रचलित थीं जिनका उप- 
निपदों से, ब्रह्मजाल; सामझ्ज्यफल आदि वौद्धसूत्रों से, एवं प्राचीन जनसूत्रों से ज्ञान 
होता है। इन विभिन्न मतों का विस्तार देहात्मवाद से लेकर ब्रह्मात्मवाद तक था । 
प्रायः इनमें आत्मा भौतिक अथवा चैतसिक सत्ता मानी जाती थी । मज्िम निकाय 
में कहा गया है कि आत्मा वक्‍ता, संवेदक, पृण्यापुण्य कर्मों का भोक्‍ता, नित्य, ध्रव, 


१२८- अनात्मा में आत्मदर्शो देवताओं तक के लोक को देखो । नामरूप में निर्दिष्ट 
वह समझता है. यही सत्य है”। किल्तु उसका वह नइबर और गत्वर सत्य 
भिथ्या होता है। निर्वाण अविनाशी है। आर्य उसको सत्य मानते हं। वे 
सत्य के साक्षात्कार से परिनिबंत होते हैं। 

१२९-संयुत्त० (रो०) जि० १, पु० १२५, १६९ । 
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शाइवत, अविपरिणामी और कूटस्थ है । अन्यत्र आत्मा के तीन प्रकार कहे गये 
हैं--औदारिक, अथवा स्थूल जो कि रूपी और भौतिक है, मनोमय, जो कि रूपी, 
सनोसय, सर्वागप्रत्यंगी एवं अहीनेंद्रिय है, और तीसरे अरूप जो कि अरूपी, और 
संज्ञामय है ।* अन्य स्थलों में आत्मवादियों को किसी-न-किसी स्कन्ध के साथ, 
विशेषत: विज्ञान-स्कन्ध के साथ, आत्मा का तादात्म्य स्थापित करते बताया गया 
है। इन सभी आत्मवादों को शाइवतवाद एवं उच्छेदवाद के अन्दर रख दिया गया है 
और इन सभी का तथागत द्वारा खंडन मिलता है, किन्तु यह स्मरणीय है कि इनमें कहीं 
भी उपनिषदों में मूर्थन्यभूत अनिर्वचनीय ब्रह्मात्मवाद का उल्लेख अथवा खंडन नहीं 
पाया जाता । 
प्रत्युत उपनिपदों के नेति-नेति एवं सांख्यों के नास्मि न में नाहं' की प्रतिध्वनि 
“नेत॑ मम नेसोहमस्मि नमेसों अत्ताति, इस बौद्ध उपदेश में पायी जाती है।* 
समस्त देहिक और चैतसिक संस्कृत तत्त्वों में आत्मा का प्रतिपेध त्रिपिटक में बार- 
वार उपलब्ध होता है। समस्त स्कन्च, धातु और आयतन, समासतः सभी भूत 
और भौतिक, चित्त और चैत्त धर्मों में अनित्यता, दुःखात्मता और परतन्त्रता व्यापक 
हैं। इन सभी में अनित्य, दुःख और अनात्म के लक्षण देखने चाहिए । ऐसे स्थलों में 
यह मान लिया गया है कि किसी वस्तु के आत्मा होने के लिए उसे नित्य, सुखात्मक 
और स्वतन्त्र होना चाहिए । ये ही आत्मा के वास्तविक लक्षण हैं, किन्तु इनके विप- 
रीत लक्षण व्यावह्य रिक जगत्‌ में उपलब्ध होते हैं । अतएवं उसको सर्वथा अनात्मभूत 
मानना चाहिए । इस प्रकार का नैरात्म्य का उपदेश आत्मा का सर्वथा निषेध नहीं है 
केवल अनात्म वस्तुओं को अनात्मता का उपदेश है। वस्तुतः आत्मा को सत्ता का 
सामान्यतः: निषंध अकल्पनीय है, केवल उसके स्वरूप के विशेष-निरूपण में ही विवाद 
होता है। विज्ञानभिक्षु के शब्दों में, पुरुष की सत्ता के लिए साधन अपेक्षित नहीं हैं । 
चेतन्य अथवा पुरुष के अपलाप करने पर जगदान्ध्य प्रसक्‍त हो जायेगा । अतएव 
भोक्‍ता अहम्‌ पदार्थ में सामान्य रूप से बौद्धों का भी विवाद नहीं है! ।** पौट्ठपाद 
सुत्त में आत्मा का प्रत्याख्यान करने के स्थान पर तथागत पूछते हैं---“लेकिन पोट्ठ- 


१३०-सज्झिस० (ना०), जि० १, पृ० १३। 
१२१-उदा०, दीघ० पोट्ठपाद सुत्त । 
१३२२-तु०--श्रादेर, जे० पी० टी० एस०, १९०४। 
१३२-सांख्यसूत्र, १.१३८ पर । 
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पाद तुम आत्मा को क्‍या समझते हो ?” और आत्मा के रूपी, मनोमय, और अरूपी 
भेदों को वे विशिष्ट अत्त-पटिलाभ' बताते हैं जो कि केवल व्यावहा रिक दृष्टि से सत्य 
हैं। इसी प्रकार महानिदान सुत्त में यह कहा गया है कि जो आत्मा का व्याख्यान 
करते हैं वे उसे रूपी या अरूपी बताते हैं, और आत्मा का वेदनाओं के साथ तादात्म्य 
स्थापित करते हैं, अथवा आत्मा को अप्रतिसंवेदन कहते हैं, अथवा आत्मा को 
वेदयिता एवं वेदन-धर्म कहते हैं । किन्तु वेदनाएं विविध और अनित्य होने से आत्मा 
नहीं हो सकतीं । ऐसे ही यदि आत्मा अप्रतिसंवेदन है तो यह भी नहीं कहा जा 
सकता कि में हूँ”, और यदि आत्मा वेदनधर्मा है तो वेदनाओं के निरोब होने पर 
आत्मा का भी निरोध हो जायगा । इस विमशे से यह स्पष्ट है कि आत्मा का सर्वथा 
निषेध अभिप्रेत नहीं था, केवछ शरीर और चित्तग्रवाह के साथ आत्मा के अ्रान्त 
तादात्म्य का निराकरण अभीप्सित था। संयुत्त-निकाय में यह पूछा जाने पर कि 
आत्मा है अथवा नहीं, तथागत ने दोनों ही विकल्पों को अस्वीकार किया ।* यही 
अन्तपरिवर्जन निर्वाण के अनन्तर तथागत की सत्ता के विषय में भी किया गया | 
सुत्तनिपात के अटठकवग्ग में अनेक स्थलों पर यह कहा गया है कि दृष्टियाँ छोड़ देने 
पर .एवं उपशान्त होने पर आत्मा एवं नैेरात्म्य दोनों ही नहीं रह जाते । नैरात्म्य- 
परिपच्छा में भी यही कहा गया है और इसको मध्यमा प्रतिपद्‌ बताया है। काइयप- 
परिवर्त में आता है इ्यप, आत्मा एक छोर है, नैरात्म्य दसरा । आत्मा और 
नरात्म्य का मध्य अरूप्य एवं अनिदर्शन है ।” इस प्रकार के अन्तवर्जन का कारण 
यह था कि जबतक संविशेष एवं तकंगम्य बोध रहता है तभी तक एवं” अथवा 
अनेव इस प्रकार से लक्षण और विभाजन सम्भव है। इसीलिए सुत्तनिपात के 
अट्ठकवग्ग में संज्ञा और दिट्िठ को हेय कहा गया है। यह स्मरणीय है कि संज्ञा 
का उपनिषदों में भी सविशेष ज्ञान के लिए प्रयोग हुआ है । ऐसे ही परमट्ठक सुत्त में 
संज्ञा को परिकल्पित कहा गया हैं। चूलव्यूह सुत्त में कहा गया है संज्ञा के छोड़ देने 
पर नाना सत्य नहीं रहते । लोक में, दृष्टियों में तक को परिकल्पित करके सत्य और 
भिथ्या, इस प्रकार का पदार्थों में हेत स्थापित किया जाता है । किन्तु वास्तविक 
ज्ञान एवं निर्वाण में अणुमात्र भी संज्ञा नहीं रहती, प्रपंच छिन्न हो जाता है, एवं शब्द . 
के गोचर का अतिक्रम हो जाता है। इस अवस्था में मुनि केवल मौन आत्मा से बोध 
करते हैं ।/ इस मौन आत्मा' की तुलना शंकराचाये के द्वारा उद्धत उपशान्तोय- 


१ ३४-संयत्त रो० जि० ४, पुृ० ४००३ 
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गाइवत, अविपरिणामी और कूटस्थ है।  अन्यत्र आत्मा के तीन प्रकार कहे गये 
__औदारिक, अथवा स्थल जो कि रूपी और भौतिक है, मनोमय, जो कि रूपी 
मनोमय, सर्वागप्रत्यंगी एवं अहीनेंद्रिय है, और तीसरे अरूप जो कि अरूपी, और 
संज्ञामय है अन्य स्थलों में आत्मवादियों को किसी-न-किसी स्कन्‍्च के साथ, 
विज्येषतः विज्ञान-स्कन्ध के साथ, आत्मा का तादात्म्य स्थापित करते बताया गया 
इन सभी आत्मवादों को शाइवतवाद एवं उच्छदवाद के अन्दर रख दिया गया है 
और इन सभी का तथागत द्वारा खंडन मिलता है, किन्तु यह स्मरणीय है कि इनमें कहीं 
भी उपनिषदों में मूर्थन्यभूत अनिवंचनीय ब्रह्मात्मवाद का उल्लेख अथवा खंडन नहीं 
पाया जाता । 
प्रत्युत उपनिषदों के नेति-नेति एवं सांख्यों के नास्मि न में नाहं की प्रतिध्वनि 
“तेत मम नेसोंहमस्मि नमेसो अत्ताति”, इस बौद्ध उपदेश में पायी जाती है।* 
समस्त दैहिक और चैतसिक संस्कृत तत्त्वों में आत्मा का प्रतिषेध त्रिपिटक में बार- 
वार उपलब्ध होता है। समस्त स्कन्ध, धातु और आयतन, समासतः सभी भूत 
और भौतिक, चित्त और चैत्त धर्मों में अनित्यता, दुःखात्मता और परतन्त्रता व्यापक 
है । इन सभी में अनित्य, दुःख और अनात्म के लक्षण देखने चाहिए। ऐसे स्थलों में 
यह मान लिया गया है कि किसी वस्तु के आत्मा होने के लिए उसे नित्य, सुखात्मक 
और स्वतन्त्र होना चाहिए। ये ही आत्मा के वास्तविक लक्षण हैं, किन्तु इनके विप- 
रीत लक्षण व्यावहारिक जगत्‌ में उपलब्ध होते हैं । अतएवं उसको सर्वथा अनात्मभूत 
मानना चाहिए । इस प्रकार का नैरात्म्य का उपदेश आत्मा का सवेथा निषेध नहीं है 
केवल अनात्म वस्तुओं को अनात्मता का उपदेश है। वस्तुतः आत्मा की सत्ता का 
सामान्यतः: निषेध अकल्पनीय है, केवल उसके स्वरूप के विशेष-निरूपण में ही विवाद 
होता है। विज्ञानभिक्षु के शब्दों में, पुरुष की सत्ता के लिए साधन अपेक्षित नहीं हैं । 
चैतन्य अथवा पुरुष के अपलाप करने पर जगदान्ध्य प्रसक्‍त हो जायेगा । अतएव 
भोक्‍ता अहम्‌ पदार्थ में सामान्य रूप से बौद्धों का भी. विवाद नहीं है! | पौद्ठपाद 
सुत्त में आत्मा का प्रत्याख्यान करने के स्थान पर तथागत पूछते हँ-- लेकिन पोट्ठ- 


१३०-मज्मिम० (ना०), जि० १, पृ० १३। 
१३१-उदा०, दीघ० पोदठपाद सुत्त । 
१३२-तु०--श्रादेर, जें० पी० टी० एस०, १९०४। 
१३२-सांख्यसूत्र, १.१३८ पर । 
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पाद तुम आत्मा को क्‍या समझते हो ? ” और आत्मा के रूपी, मनोमय, और अरूपी 
भेंदों को वे विशिष्ट अत्त-पटिलाभ' बताते हैं जो कि केवल व्यावह्य रिक दृष्टि से सत्य 
हैं । इसी प्रकार महानिदान सुत्त में यह कहा गया है कि जो आत्मा का व्याख्या 
करते हैं वे उसे रूपी या अरूपी वताते हैं, और आत्मा का वेदनाओं के साथ तादात्म्य 
स्थापित करते हैं, अथवा आत्मा को अप्रतिसंवेदन कहते हैं, अथवा आत्मा को 
वेदयिता एवं वेदन-धर्म कहते हैं । किन्तु वेदनाएँ विविध और अनित्य होने से आत्मा 
नहीं हो सकतीं । ऐसे ही यदि आत्मा अप्रतिसंवेदन है तो यह भी नहीं कहा जा 
सकता कि में हूँ”, और यदि आत्मा वेदनधर्मा है तो वेदनाओं के निरोध होने पर 
आत्मा का भी निरोध हो जायगा । इस विमशे से यह स्पष्ट है कि आत्मा का सर्वेया 
निषेध अभिप्रेत नहीं था, केवल शरीर और चित्तग्रवाह के साथ आत्मा के आन्त 
तादात्म्य का निराकरण अभीष्सित था। संयुत्त-निकाय में यह पूछा जाने पर कि 
आत्मा है अथवा नहीं, तथागत ने दोनों ही विकल्पों को अस्वीकार किया ।* यही 
अन्तपरिवजंन निर्वाण के अनन्तर तथागत की सत्ता के विषय सें भी किया गया । 
सुत्तनिपात के अद्ठकवग्ग में अनेक स्थलों प्र यह कहा गया है कि दृष्टियाँ छोड़ देने 
प्र.एवं उपशान्त होने पर आत्मा एवं नेरात्म्य दोनों ही नहीं रह जाते । नैरात्म्व- 
परिपृच्छा में भी यही कहा गया है और इसको मध्यमा प्रतिपद्‌ बताया हैं। काइयय- 
प्रिवर्त में आता है : 'काश्यप, आत्मा एक छोर है, नैरात्म्य दूसरा । आत्मा और 
नैरात्म्य का मध्य अरूप्य एवं अनिदर्शन है ।” इस प्रकार के अन्तवर्जतज का कारण 
यह था कि जबतक संविशेष एवं तकंगम्य बोध रहता है तभी तक एवं अथवा 
अनेवं' इस प्रकार से लक्षण और विभाजन सम्भव है । इसीलिए सुत्तनिपात के 
अट्ठकवग्ग में संज्ञा और दिदिठ को हेय कहा गया है। यह स्मरणीय है कि संज्ञा 
का उपनिषदों में भी सविशेष ज्ञान के लिए प्रयोग हुआ है । ऐसे ही परमट्ठक सुत्त में 
संज्ञा को परिकल्पित कहा गया हैं। चूलव्यूह सुत्त में कहा गया है संज्ञा के छोड़ देने 
पर नाना सत्य नहीं रहते । लोक में, दृष्टियों में तक को परिकल्पित करके सत्य और 
मिथ्या', इस प्रकार का पदार्थों में ढ्वैत स्थापित किया जाता है । किन्तु वास्तविक 
ज्ञान एवं निर्वाण में अणुमात्र भी संज्ञा नहीं रहती, प्रपंच छिन्न हो जाता है, एवं शब्द . 
के गोचर का अतिक्रम हो जाता है। इस अवस्था में मुनि केवल मौन आत्मा से बोब 
करते हैं । इस 'मौन आत्मा' की तुलना शंकराचार्य के द्वारा उद्धृत उपशान्तोय- 


१३४-संयत्त रो० जि० ४, पृ० ४००।॥ 
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भात्मा' से की जानी चाहिए ।* तथागत ने आर्यमौन से वही उपदेश दिया जो कि 
बाध्व ने वाष्कलि को अपने तृष्णीम्भाव से । 

सुविख्यात दार्शनिक देकात॑ ने कहा है कि ज्ञान ही आत्मा की सत्ता प्रमाणित 
करता है ।** वस्तुतः ज्ञान की सत्ता का अपलाप नहीं किया जा सकता क्योंकि यह 
अपलाप स्वयं ज्ञान के अन्तर्गत होगा । आत्मा की सामान्यतः प्रतीति प्रत्येक ज्ञान 
में होती है । उपनिषदों में बहुत खोज के बाद यही निश्चित किया गया कि आत्मा 
विज्ञानरूप ही है। अतएव आत्मा की सत्ता अनपोच्य है, किन्तु ज्ञान अपनी सत्ता को 
सामान्यतः प्रत्येक अनुभव में अनिवार्यतः स्थापित करते हुए भी प्रकाश के समान अपने 
स्थान पर अपने विषयों को प्रदर्शित करता है । परिणाम यह है कि आत्मा अनिवाये 
होते हुए भी अनिर्देश्य एवं अग्राह्म है । ” समस्त विषयों के ग्रहण में आत्मा की 
सत्ता पू्ववर्ती, किन्तु अविषय है। इसी कारण आत्मा का निर्देश अतद्व्यावृत्ति 
अथवा नेति-नेति के द्वारा ही सम्भव है। संसारदशा में आत्मा विषय-न्ञान में खोयी 
रहती है, किन्तु मुक्ति की अवस्था में वह अपने स्वरूप में प्रतिष्ठित हो जाती है । 
यह अवस्था अनिवंचनीय है क्योंकि न तो दवतमिश्रित ज्ञान यहाँ रह सकता है और न 
स्वरूपभूत ज्ञान का छोप अथवा उच्छेद सम्भव है। ज्ञानस्वरूप आत्मा की अनि- 
वार्यता एवं अनिवंचनीयता याज्ञवल्क्य के मैत्रेयी के साथ संवाद में सुस्पष्ट प्रतिपादित 
है। ऐसा प्रतीत होता है कि इस प्रकार का मत तथागत को अग्राह्मय न था । 

विपयों के आवरण के द्वारा ज्ञान के अपने को प्रकाशित करने के कारण ज्ञान 
की खोज प्राय: उसके विषयवर्ग की ओर दिडुमूढ़ हो जाती है । इस व्यामोह की दो 
प्रधान दिशाएँ हैं : विषयों में चैतन्य को खोजते हुए किसी विषय को चेतन्य समझ 
लेना, अथवा विषयों में चैतन्य को न पाकर इस अनुपलब्धि से उसको असत्ता घोषित 
करना । पहली अ्रान्ति नाना प्रकार के विषयात्मवादों में प्रकट होती है, दूसरी 
बौद्धों के परवर्ती अनात्मवाद में । तथागत ने इन दोनों भ्रान्तियों का विवर्जन किया 
था। आत्मा है' कहने पर किसी-न-किसी देहिक अथवा चेतसिक अनात्म-विषय का 
आत्मा में अध्यास समर्थित होता है, क्योंकि ये विषय ही लोक में अस्तित्वेन प्रतीत 
हैं। आत्मा नहीं है' कहने पर उच्छेदवाद का समर्थन होता हैं जोकि समस्त आध्यात्मिक 


१३५-ब्न० सु० २.२.१७ पर। 
१३६-तु ०--धर्मकीति, “अप्रत्यक्षोपलम्भस्य नार्थेदृष्टिः प्रसिध्यति ।” 
१३७-तु ०--बु० उप० में (३.४) याज्ञवल्क्य का उषस्त चाक्रायण में संवाद । 
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जीवन का विरोधी है | इसलिए तथागत ने आत्मा को न अस्ति कहा है न नास्ति । 
सध्यमा प्रतिपद्‌ का यह स्वीकार एवं आर्य मौन वस्तुतः अद्गैतसम्मत आत्मा की 
निर्वेचनीयता से विभकत नहीं कहा जा सकता । यही कारण है कि परवर्ती माध्यमिक 
दर्शन और शांकर दर्शन अत्यन्त समीप हैं । यहाँ तक कि शंकराचार्य के कुछ आलो- 
चकों ने उन्हें प्रच्छन्न बौद्ध कह डाला । 

तथागत ने अनेक प्रकार के प्रचलित आत्मवाद का खंडन किया जोकि वस्तुतः 
विषयात्मकवाद अथवा मूल अविद्या या अध्यास का निराकरण है। इसी प्रयोजन से 
उन्होंने देह और मन एवं उनके समस्त प्रपंच को वार-बार अनात्मभूत और हेय कहा, 
किन्तु साथ ही उन्होंने उच्छेदवाद का खण्डन किया । उनके मत से समस्त दुःखात्मक 
जगत्‌ के प्रहण के लिए ब्रह्मचयावास निरन्वय उच्छेद का निरर्थक, आत्मघाती आयास 
नहीं है। तथागत की देशना सूक्ष्म और गम्भीर एवं उपाय-कौशल के कारण 
विविध थी । उनके समय में भी उनका दुर्बोध मत अन्य तीथिकों में और उनके कुछ 
शिष्यों में भी सम्मोह और अभ्रान्ति उत्पन्न कर देता था । अतएव यह स्वाभाविक था 
कि उनके परिनिर्वाण के पश्चात्‌ शीघ्र ही उनका मतोयेक्षी' वास्तविक अभिप्राय 
नाना मतवादों के अभ्युदय में खो जाय । इसका परिणाम यह हुआ कि निकायों में 
ही विज्ञानवाद और पुद्गलवाद के बीज मिलते हैं और नेरात्म्यवाद का प्रचुर विकास । 
क्यों बौद्ध आचार्यों ने नेरात्म्यवाद के पक्ष का इतना पोषण और पल्‍्लवन किया, यह 
समझना कठिन नहीं है । मनुष्यमात्र अनादि सम्मोह के कारण स्वरसतः मिथ्या 
आत्मवाद में ग्रस्त है । साधारण लोकबुद्धि के अनुसार प्रमातृत्व, कत्ते त्व, भोक्तृत्व 
आदि धर्मों से विशिष्ट अहम्प्रत्यय का गोचर एक चेतन शरीरी समस्त अनुभव और 
कर्म का अधिष्ठान है। स्थूल बुद्धि से यह प्रतीति समञ्जस है और इस चेतन देहीं 
को ही संसारी, जीव, आत्मा अथवा पुरुष माना जाता हैं। यह धारणा व्यवहार 
का आधार होते हुए भी साक्षात्‌ अविद्या, दुःख का कारण, एवं मुक्ति की परिपन्थी है। 
दंकराचार्य ने कहा है कि जीवकल्पना ही समस्त कल्पना का मूल है। जीव- 
कल्पना का लक्षण है जीव में कर्तृत्व और भोक्‍तृत्व का आरोप कर उसे हेतु फला- 
त्मक मानना । यही बौद्धों की आत्म-कल्पना अथवा सत्काय-दृष्टि है। भोज्य 
पदार्थों एवं उनके भोक्‍ता आत्मा में स्थिरत्व की कल्पना कर अहंकार, ममकार, 
तृष्णा और कर्म विवृद्ध होते हैं । यह ठीक है कि इस प्रसंग में आत्मा से बौद्ध वस्तुतः 


१३८-गौडपादीय आगमश्ञास्त्र, २.१७ पर । 
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उस तत्त्व का संकेत करते हैं जिसे सांख्य एवं वेदान्त में अहंकार कहा गया है, किन्तु 
इस प्रकार का मिथ्या आत्मवाद हम सबके पास स्वारसिक प्रवृत्ति से ही उपस्थित हो 
जाता है और उसका नाना दर्शनों से और छोक-वंद्धि से पोषण होता है । इसीलिए 
निवृत्तिपरक बौद्ध आचार्यों ने उसके विरोध में नेरात्म्यवाद का समर्थत किया । बिना 
अहम्‌ और मम', भोक्ष्ये एवं करिष्ये' से छुटकारा पाये विराग दृढ़भूमि नहीं होता । 

पञ»चस्कन्ध-वाद--नै रात्म्यवाद का निकायों में पंचस्कन्धवाद के रूप में विकास 
हुआ। विज्ञान, संज्ञा, वेदना, संस्कार और रूप, ये पाँच स्कन्ध हैं । रूप स्कन्ध देह- 
वाची है और अपने व्यापक अर्थ में समस्त भूत और भौतिक पदार्थों को अपने अन्दर 
संगृहीत कर लेता है। वाकी चार अरूपी अथवा अभौतिक स्कत्ध समष्टि रूप से 
चित्त कहे जाते हैं । इसमें वेदना सुख, दुःख आदि की उपलब्धि की आख्या थी । 
संज्ञा' शब्द विशिष्ट अवधारण के लिए प्रयुक्त होता था। विज्ञान सामान्यतः चेतन्य- 
वाची था। संस्कार के अन्तर्गत इच्छा, संकल्प आदि थे। पीछे अभिषर्म में संस्कार 
का प्रयोग व्यापक हो गया और संस्कार केवल चैतसिक नहीं रहा । साथ ही विज्ञान 
का अर्थ संकुचित हो गया । निकायों में अक्सर इस पंचस्कन्धों को ही एकमात्र सत्ता 
कहा गया और आत्मा को इनमें प्रतीत एक भ्रान्ति। जैसे दर्पण में मुख का प्रतिविम्ब 
देखते हैं, किन्तु वस्तुत: वहाँ कुछ नहीं रहता, ऐसे ही स्कन्‍्धों के सहारे अहंकार की 
उपलब्धि होती है। स्कन्‍्धों के न रहने पर यह उपलब्धि नष्ट हो जाती है। 
आत्मा की सत्ता स्कन्धवाद की दृष्टि से एक अनादि भ्रम है जो कि चित्तप्रवाह में 
आसंसार बना रहता है। 

स्कन्धवाद को कठिनाइयाँ प्रारम्भ से ही स्पष्ट थीं। यदि चित्त-प्रवाह में कोई 
स्थिर आत्मा नहीं है तो जन्मान्तर किसका होता है ? कर्म के फल का भोग कौन 
करता है ? एवं मोक्ष ही किसका होता है? और फिर, आत्मा की अनादिआआञन्ति 
उत्पन्न ही कैसे हो जाती है ? मुख होने पर ही उसका प्रतिबिम्ब दर्पण में पड़ता है । 
बिम्ब के अभाव में आत्म-प्रतीति को प्रतिविम्बवत्‌ कैसे माना जाय ? यह स्मरणीय 
है कि सांख्यदर्शन में भी चित्त में पुरुष का प्रतिविम्व माना जाता है और इस प्रतिबिम्ब 
को भ्रान्ति ही समझते हैं, किन्तु इस भ्रान्ति के लिए किसी मूल की आवश्यकता है । 
स्कन्धवादी इनमें से कुछ प्रइनों का उत्तर प्रतीत्यसमुत्पाद एवं मध्यमा प्रतिपद्‌ के 
द्वारा दे देते थे, किन्तु इस उत्तर से सबकी शंकाओं का समाधान होना कठिन है । 


१२९-तु ०--प्रसन्नपदा, सध्यमक०, पृ० ३४५॥ 
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“विज्ञानवाद--अतएव बुद्ध के समय में भी यह शंका प्रस्तुत हुई कि क्‍यों न चित्त, 
मन अथवा विज्ञान को ही आत्मा मान लिया जाय । उपनिषदों में आत्मा को प्राय: 
ही विज्ञान-स्वभाव कहा गया है और औपनिषद्‌ प्रभाव के कारण एक प्रकार का मूल 
विज्ञानवाद प्राचीन बौद्ध सन्दर्भों में देखा जा सकता है। विज्ञान का निकायों में 
विविध प्रयोग मिलता है।” पहले विज्ञान अथवा चित्त को रूपी-देह का प्रतियोगी 
अरूपी धर्म-विशेष माना जाता था जो कि व्यक्तिविशेष की देह के साथ सम्बद्ध 
रहता था। इस अवस्था में मनुष्य को देह एवं चित्त अथवा विज्ञान की समष्टि 
समझा जाता था। कहीं-कहीं पुरुष को छः धातुओं से निर्मित भी कहा गया है । इन 
स्थलों में विज्ञान छठी धातु है। विज्ञान की दो अवस्थाएँ है--एक प्रतीत्यसमुत्पन्न, 
प्रतिष्ठित, निष्ठित एवं सोपादान । यह विज्ञान की संसारावस्था है, किन्तु इसके साथ 
ही विज्ञान की एक अप्रतिष्ठित, प्रभास्वर,अक्लिष्ट एवं विमुक्त या अप्रमाण अवस्था 
का भी उल्लेख मिलता है । चित्त अथवा विज्ञान का ही संसरण होता है, इस धारणा 
का भी संकेत मिलता है एवं इसका तथागत ने सर्वथा प्रत्याख्यान नहीं किया । उन्होंने 
केवल इतना ही कहा कि यह संसार-गत चित्त निरन्तर परिणामी है, नित्य और 
अनन्य नहीं । चित्त का प्रवाह ही जन्मान्तर में चलता रहता है। इस जन्म में भी 
चित्त एकरस और थ्व्‌ व नहीं है, जन्मान्तर में क्या होगा। किन्तु चित्त का एक 
प्रवाह-गत अविच्छेद अवश्य रहता है। परवर्ती व्याख्याओं के अनुसार सद्धर्म-सम्मत 
चित्त-सन्तति का सांख्यादि-सम्मत वृत्ति-प्रवाह से भेद करने पर भी नाना प्रतिविशिष्ट 
चित्त-प्रवाह स्वीकार करने होंगे जिन्हें कर्म के सेतु परस्पर विभकत रखते हैं । कर्म 
की उत्पत्ति मूछतः चित्त के व्यापार से ही होती है एवं एक चित्त का कर्म जिस चित्ता- 
न्तर की विरासत बन कर उसके सुख-दुःखादि अथवा उसकी नामरूप में प्रतिष्ठा का 
निर्धारण करता है, उस चित्त को पहले से सर्वंथा अन्य कहना ताकिक दाँव-पेंच से सम्भव 
होते हुए भी वस्तुतः शब्दों का खेल ही होगा । इस प्रकार कम से कम अर्थतः तथागत 
की देदना में निरन्तर परिणामी चित्त ही संसारी है । इस मत में संसारी एक अनन्य 
श्रुव पदार्थ न होकर अनुभव की चपल धारा है जिसका व्यक्तित्व कमेंभेद पर आश्रित 
है । इस प्रसंग में ब॒हदारण्यकोपनिषद्‌ में उल्लिखित याज्ववल्क्य का यह मत स्मरणीय 
है कि मृत्यु के पश्चात्‌ केवल कर्म शेष रहता है एवं कर्म ही वह मूल है जिससे पुरुष का 
पुनर्जेन्म होता है। 


१४०-द्र ०--ऑरिजिन्स आँवब्‌ बुद्धिज्म, पृु० ४९३-९७। 
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क्लेशों के आगन्तुक मल से छूटने पर चित्त प्रभास्वर हो जाता है एवं उसमें सम्बो- 
'धि-रूप प्रातिभ ज्ञान की स्फूरति होती है। इस सम्बुद्ध और विसंस्कारगत' चित्त में 
ही निर्वाण की प्राप्ति होती है । कर्म के सवंथा अन्त एवं देह-त्याग होने पर चित्त की 
स्थिति अनिर्वंचनीय है। यह प्रसंग वेसा ही है जैसा कि बृहदारण्यक के याज्ञवल्क्य- 
मैत्रेयी-संवाद में प्रज्ञानधन' आत्मा का जहाँ देत-लोप के कारण यह कहा गया है कि 
न प्रेत्य संज्ञास्तीति' किन्तु जहाँ उच्छेदवाद वस्तुतः अभिप्रेत नहीं है । इस प्रकार 
की अद्वेत एवं अनिरवंचनीय विज्ञानावस्था का स्पष्ट व्याख्यान शान्तिपर्व की इन 
पंक्तियों में उपलब्ध होता है-- 
'यथाणंवगता नद्यों व्यक्तीजंहति नाम च। नदाइच तानि यच्छन्ति तादुशः सत्व- 
संक्षय: ॥ एवं सति कुतः संज्ञा प्रेत्यभावे पुनर्भवेत्‌ । जीवे च प्रतिसंयुक्ते गृद्यमाणे 
च सर्वतः॥ इससे तुलनीय है--वि ज्याणमनिदस्सनं अनन्त सब्बतोपभम्‌', 
'पमस्सरमिदं चित्तं तं च आगन्तुकेहि उपक्किलेसेहि उपक्किलिट्ठं, अत्थडःगतों सो न 
पमाणमेति, अमोहयि मच्चुराज॑ति ब्रूम', बिसड्खारगतं चित्त तण्हानं खयमज्ञझगा । 
विज्ञान की इस विशुद्ध एवं असीम अवस्था को ही पीछे विज्ञप्तिमात्रता का पद दिया 
गया। विज्ञप्तिमात्रता का वर्णन इस प्रसंग में स्मरणीय है--अचितो<नुपलम्भो्सौ 
ज्ञानं लोकोत्तरं च तत्‌। आश्रयस्य परावृत्तिद्धेधा दौष्ठुल्यहानित: ॥ स एवानास्रवों 
धातुरचिन्त्य: कुशलो ध्रुव: । सुखो विमुक्तिकायोड्सौ धर्माख्यो5्यं महामुने: ।* ग्राह्म- 
ग्राहकु-भेद न रहने के कारण अचित्त' और अनुपलम्भ' कहा गया है। 

पुद्गलवाद--पुद्गलवाद का बीज संयत्त-निकाय के प्रसिद्ध भारहारसृत्र में 
पाया जाता है। इस सूत्र में स्कन्धों को पुद्गल के लिए भारवत्‌ आगन्तुक और 
पृथक्‌ सूचित किया गया है। परवर्ती पुद्गलवादियों ने मध्यम मार्ग का अनुसरण 


१४१- जिस प्रकार नदियाँ समुद्र से मिलने पर नाम और पार्थक्य छोड़ देती हें, 
ऐसा ही सत्वसंक्षय है। जीव के फिर से जड़ जाने पर तथा सर्वन्न व्याप्त होने 
पर मृत्यु के अनन्तर संज्ञा केसे होगी ?” 

१४२- विज्ञान अदृश्य, अनन्त, ज्योतिर्मय है,” “यह चित्त प्रभास्वर है, आगसन्तुक 
उपबलेशों से उपविलष्ट है”, “बह अस्तंगत होकर परिच्छिन्न नहीं होता, मत्य 
को उसने वंचित कर दिया ?” “विसंस्कार चित्त तृष्णाक्षय को प्राप्त हुआ” 
(द०--ऑरिजिन्स आँव बुद्धि्स, पृ० ४९४-९५ ) । 

१४३-द्र ०--नोचे । 
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कर पुद्गल को स्कन्धों से न भिन्न और न अभिन्न कहा एवं स्कन्धों के साथ पुदूगल का 
सम्बन्ध अवक्तव्य' वताया । उनके मत से अनात्मख्यापक देशना का तात्पर्य अनात्म 
तत्त्वों में आत्मा का निषेध है, आत्मा का सर्वेथा निषेध नहीं । पुद्गल की सत्ता 
स्वीकार न करने से पुनर्जन्म, स्मृति, सर्वज्ञता आदि सभी निरर्थक हो जाते हैं । यदि 
तथागत को जीव की सत्ता मान्य नहीं थी तो वे स्पप्ट उसका व्रत्याख्यातन कर सकते 
थे जवकि इसके विपरीत उन्होंने आत्मा के नास्तित्ववाद को दृष्टि-स्थान कहा है । 
इस श्रकार सूत्र और तक दोनों के ही आधार पर पुद्गलवाद का विकास हुआ 
तथागत के अनुसार अज्ञान के कारण हम अपने को देह और चित्त से अभिन्न 
समझते हूँ और संसार के दुःख में पड़े रहते हैं । देह और चित्त अनित्य और प्रतीत्य- 
समुत्यन्न हैं । उनमें अहंकार छोड़कर अपने को खोजना चाहिए एवं प्रत्यज्ञान प्राप्त 
करता चाहिए । किन्तु जहाँ संसारावस्था का देह-चित्त-संघात के रूप में वर्णन सुकर 
है, पारमाथिक वोध अनिरवंचनीय है एवं आत्मा और अनात्मा, अस्ति और नास्ति के 
प्रापंचिक भेदों का अतिक्रम करता है । परमार्थ की अग्राह्मता एवं निरशेप-दृष्टि-प्रहाण 
का यह सिद्धान्त अत्यन्त गंभीर और दुर्बोध है । इसी देशना के विविध अन्तराल से 
तक-सुलभ एकांगिता के द्वारा नाना मतों का आविर्भाव हुआ । व्यवहार के अनात्म- 
भूत धर्मों के विश्लेषण से स्कन्धवाद एवं अभिषर्म' का जन्म हुआ। ज्ञाइवत और 
उच्छेद के मध्य को पकड़ने से पुद्गलवाद का विकास हुआ । 'विज्ञान' अथवा चित्त 
के अनिवार्य महत्त्व के आविष्कार से एवं औपनिषद्‌ प्रभाव से विज्ञानवाद की अवतारणा 
हुई । प्रतीत्यसमृत्पाद के मध्यम धर्म के रूप में व्यापक बोध ने शून्यवाद को 
जन्म दिया । 
परवर्ती व्याख्याएं--परवर्ती काल में निर्बाण की अनेक व्याख्याएँ प्रस्तुत को 
गयीं । स्थविरवादियों ने असंस्कृत धातु को अव्याकृत, अषमाग, अहेतु, अप्रतिघ, 
अद्श्य, अरूप, लोकोत्तर, विचार और बुद्धि से परे, सुख-दुःख आदि के अतीत, एवं 
अनुत्तर कहा है ।* कथावस्तु में निर्वाण को श्रुव, शाश्वत, अविपरिणामधर्म, अना- 
लम्वन एवं चित्तविप्रयुक्त कहा गया है।' मिलिन्दपञ्हो में निर्वाण को भावरूप, 


१४४-दे ०--नोचे । 
१४०-द्र ०--ऑरिजिन्स आँव्‌ बुद्धिद्म, पुृ० ४ंडंड । 
१४६-कथावत्थु, १.६; वही, ९.५; वही, १४.६॥। 
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अकालिक, शाइवत एवं अनुत्तम बताया गया है।” अनुभवगोचर होते हुए भी 
निर्वाण अवर्णनीय है । बुद्धघोष ने निर्वाण को शान्तिलक्षण, एवं अच्युतिरस अथवा 
आइवासकरणरस, तथा अनिमित्त-प्रत्युपस्थान एवं निष्प्रपंच-प्रत्युपस्थान कहा है । 
निर्वाण की अभावरूपता, असत्ता अथवा उच्छेदरूपता का उन्होंने खंडन किया है 
एवं उन्होंने यह भी स्वीकार किया है कि निर्वाण का स्वरूप अनुभवगोचर होते हुए भी 
_ वर्णनातीत है ।“ उसका सोपाधिशेष और अनुपाधिशेष में विभाजन वस्तुत: उपादाय 
प्रज्ञप्ति अथवा औपाधिक भेद पर आश्रित है। इस प्रकार स्थविरवाद में निर्वाण को 
असंस्कृत, शान्त, अनुभवगोचर, अवर्णनीय, अनुत्तम एवं भावरूप स्वीकार किया है। 

वेभाषिकों के अनुसार तीन प्रकार के निरोध हैं, प्रतिसंख्यानिरोध, अप्रतिसंख्या- 
निरोध एवं अनित्यतानिरोध । इनमें पहले दोनों असंस्कृत हैं, तीसरा संस्कृत । 
प्रतिसंख्यानिरोध को ही निर्वाण कहा गया है। निर्वाण असाधारण एवं असभाग, 
कुशल एवं नित्य है। वह न स्कन्धमात्र है, न स्कन्धाभावमात्र, किन्तु केवछ साख्रव 
स्कन्धों की अपेक्षा उसका स्वभाव प्रतिष्ठित होता है। निर्वाण परम, प्रतिवेध, पंडित- 
प्रेमणीय, प्रणीत और निस्सरण है। उसको उपलब्ध करनेवाली प्रतिसंख्या अथवा 
प्रज्ञा अतीरणस्वभाव ओर साक्षात्कारात्मक है। निरुपाधि निर्वाण में केवल धर्मता 
शेष रहती है। इस मत में निर्वाण श्ञाइवत और वास्तविक है ।* 

सोतन्रांतिक मत के अनुसार निर्वाण निरोध मात्र है यद्यपि कुछ सौत्रांतिक भी 
निर्वाण में एक सूक्ष्म, किन्तु सर्वथा उपश्ञान्त चेतना की अनुवृत्ति स्वीकार करते थे ।/० 
विज्ञानवादियों के अनुसार बोधिसत्त्व परावृत्ति के द्वारा महापरिनिर्वाण की प्राप्ति 
करता है। निर्वाण स्वभावतः विशुद्ध है, किन्तु अविद्यामल से उसका अनावरण मार्ग 


१४७-मिलिन्दपञ्हो, (बस्बई, १९४०), पु० २६५, ३१६-१७। 

१४८-विसुद्धिमग्गो, पृ० ३५५-५६ । 

१४९-द्र ०--बुलेते दलेकोल फांसेज्ञ देक्सत्रेम ओरियाँ, १९३०, पूृ० १ प्र०, अभिषर्म- 
कोद्य, जि० १, पृ० ८-१० ॥ 

१५०-ओबेरमिलर, आई० एच० क्यू०, जि० १०, पृ० २३५, काइसीरक वेभाषिक 
तथा आगसानुसारो सोन्रान्तिक निर्वण को अभावमात्र मानते थे। कोशा- 
नुसारी वेभाषिक तथा न्यायानुसारी सौच्रान्तिक निर्वाण में लोकोत्तर चेतन्य 
'सानते थे। द्र०--बुदोन, जि० २, पृ० ६७ ,पर ओबरमिलर की पाद- 
टिप्पणी । 
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के द्वारा ही सम्भव है। विज्ञप्तिमात्रतासिद्धि में चार प्रकार के निर्वाण कहे गये हैं।/ 
अनादिकालिक-प्रकृतिबुद्ध-निर्वाण, सोपधिशेष-निर्वाण, निरुपधिशेष-निर्वाण, अप्रति- 
ष्ठित-निर्वाण । इनमें पहला निर्वाण प्रकृतिशान्त तथता ही है। शेष तीन आध्या- 
त्मिक विकास में तथता के क्रमिक प्रकाश हैं। निर्वाण परमार्थ और परिनिष्पन्न- 
लक्षण है, वही सुविशुद्ध धर्मधातु है । निर्वाण और संसार में कोई आत्यंतिक भेद नहीं 
है। वही अविद्याके द्वारा अध्यारोपित परतन्त्र-लक्षण संसार है एवं प्रज्ञा के द्वारा उन्‍्मी- 
लित उपशान्त-लक्षण निर्वाण है । संसार से निर्वाण में गति परावृत्ति द्वारा सिद्ध होती 
है एवं वही धर्मसत्ता पारतन्त्र्य से विम॒ुक्त होकर धर्मकाय में परिणत हो जाती है। 
वह चतुष्कोटि-निर्मक्त, सर्वधर्मे-परमात्मभूत, प्रपंचोपशम है । माध्यमिकों में भी 
निर्वाण और संसार में भेद नहीं माना जाता । निर्वाण को वे भावाभाव-निर्मुक्त शून्य- 
स्वरूप कहते हैं । समस्त परिच्छिन्न धर्म वस्तुतः: पृथक्‌-पृथक स्वभावों से शून्य है । 
यह स्वभाव-शून्यता अथवा पारमाथिक अद्वेत ही निर्वाण है। 

यह स्पष्ट है कि सभी परवर्ती व्याख्याओं में निर्वाण को नित्य और शान्त माना 
गया है। निर्वाण कार्य-करण-परिधि के वाहर है एवं निविशेष होने के कारण वाणी 
का अगोचर है। उसका केवल साक्षात्कार सम्भव है । इस प्रकार अवर्णनीय होते 
हुए भी निर्वाण जीवन का परम लक्ष्य है। निर्वाण का साक्षात्कार सम्बोधि में होता 
है और उसकी प्राप्ति के साथ ही क्लेश, कर्म और दुःख से मुक्ति हो जाती है। अहंकार 
नष्ट हो जाता है और मृत्यु उतनी ही निरर्थंक जितना जन्म । निर्वाण में संसारी का 
परम अनन्त सत्ता में वेसे ही उपशम हो जाता है जैसे अग्निशिखा का अपने मूल में । 

परिच्छिन्न लौकिक चेतना के परिचित शब्दों में निर्वाण का वर्णन नहीं किया जा 
सकता । उसकी अनन्तता का सर्वोत्तम संकेत मौन के द्वारा हो सकता है। श्री अर- 
विन्द ने ऐसी अवस्था का वर्णन करते हुए कहा है : "एक असंग परमार्थ ने समस्त 
का निषेध कर दिया, सम्मूढ़ जगत्‌ को अपने अद्वेत से मिटा दिया, और आत्मा को 
अपनी शाइवत शान्ति में डबा दिया 

मार्ग--तथागत ने दुःख का कारण अविद्या में पाया जिसकी शक्ति से हम अपने 
लिए नाता स्थिर पदार्थों के आश्वास्य जगत्‌ की अ्रान्त कल्पना कर लेते हैँ और उसमें 


१५१-सिद्धि, जि० २, पुृ० ६७० प्र०। 
१५२-दे०--नौचे । 


१५३-द्र ०“-सावित्री, २.७.६।॥ 
शँ 


जा 
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भोगतप्णा से व्याकुल होकर विचरते हैं। हमारे आयासजनित कर्म ही वरवस हमे 
एक जन्म से दूसरे जन्म तक ले जाने का सेतु बन जाते हैं । इस दुःख की ख्यृंखला से 
छठकारा कर्म, तष्णा एवं अविद्या के छटने पर ही सम्भव है और वह प्रज्ञा अथवा 
सम्बोधि से ही हो सकता है। इस प्रकार वस्तुत: निरोधगामिनी प्रतिपद्‌ सम्बोधि- 
गामिनी प्रतिपद्‌ है । नियम के रूप में जो धर्म संसार में व्यापक है एवं अविद्यादि- 
क्रम से दुःख का कारण वनता है, वही विलोमक्रम से दुःख-निरोध की ओर ले जाता है। 
इस प्रकार मार्गरूपी धर्म एक निवृत्ति का क्रम है जोकि संसार के स्वाभाविक क्रम 
अथवा प्रवृत्ति को उलट देता है । छान्‍्दोग्य उपनिषद्‌ (६-१४) में अध्यात्म की खोज 
की तुलना मार्ग की खोज से की गयी है--- जैसे किसी पुरुष को आँखें बाँधकर गन्धार 
से ले जाये और वहाँ से उसे दूर छोड़ दिया जाय-- उसके बन्धन को खोलकर कहा 
जाय, इस ओर गन्धार है, इस ओर जा। वह पंडित और मेधावी गाँव-गाँव पूछते 
हुए गन्धार पहुँच जाय । ऐसे ही यहाँ आचार्यवान्‌ पुरुष ज्ञान प्राप्त करता है। इस 
संदर्भ के साथ मज्झिम और संयत्त के वे प्राचीन संदर्भ तुलनीय हैं जहाँ तथागत ने अपने 
को केवल मार्गदर्शक बताया है और धर्म को निर्वाण तक पहुँचाने वाला पुराना राजमार्ग ४ 
जैसे कोई अरण्य यात्री महावन में चिर-अनुपात पुराना मार्ग देखे और उसके अनुसरण 
से पुरानी राजधानी तक पहुँचे। ऐसे ही मैंने पूर्व-बुद्धों के द्वारा अनुगत प्राचीन मार्ग 
प्रत्यक्ष किया है।' (संपुत्त रो० २. १०५-६) “यह राजगृह का मार्ग है, इसका अनु- 
सरण करने पर एक गाँव मिलेगा, आगे एक निगम दीखेगा, और आगे रमणीय आराम, 
उद्यान, सरसी आदि से शोभित राजगृह। उस प्रकार उपदिष्ट होने पर भी यात्री 
पथ भ्रष्ट हो सकता है--ऐसे ही, ब्राह्मण, निर्वाण है, निर्वाणगामी मार्ग है, में उसका 
उपदेशक हूँ ।” उपनिषदों में यद्यपि ज्ञान को मुक्ति का प्रधान साधन माना गया है 
तथापि शील और कर्म की परिशुद्धि तथा सांसारिक एबणाओं और कामनाओं की 
हेयता का भी प्रतिपादन किया गया है। उपनिषदों में ही याज्ञिक कर्म के स्थान 
पर नैतिक सत्कर्म को प्रतिष्ठित कर दिया गया था, किन्तु ब्राह्मण-घर्म में उस समय 
उपनिषदों के द्वारा प्रतिपादित शील और ज्ञान का मार्ग अल्पसंख्यक विचारकों का 
मत था। साधारण तौर से वेदिक धर्म में द्रव्य-साध्य यज्ञादि के अनुष्ठान एवं नाना 
गृह्य-कर्मों का प्राधान्य था । यह प्रचलित वैदिक धर्म प्रवृत्ति-मार्गी था। सद्धर्म में 
इसके प्रतिकूल, किन्तु उपनिषदों की परम्परा के अनुकूल निवृत्तिमार्ग का प्रतिपादन 


१५४-मज्म्चिम० रो० जि० ३, पृ० ४-३ संयुत्त० रो०, ४.३५९, वही, ३.१०८। 
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मिलता है। उपनिषदों से इसका भेद अंगतारतम्य एवं विस्तार में है। सद्धर्म में शील 
पर बहुत जोर दिया गया है और उसकी विस्तरश: व्याख्या की गयी है, किन्तु इस भेद 
का कारण तत्त्वभेद नहीं था। उपनिषदों में सर्वजनश्राव्य अभिभाषण हहीं हैं, प्रत्यत 
विशिष्ट अधिकारियों के लिए सूक्ष्म संकेत हैं। पालि त्रिपिठक में प्रचुर विस्तार से 
सबको समझाने के लिए बराबर शील के विस्तर का व्याख्यान किया गया है। तथापि 
यह स्मरणीय है कि अहिसा, करुणा, अपरिग्रह, शान्ति और वैराग्य का जैसा महत्त्व 
सद्धमं में है वसा उपनिषदों में नहीं है। ध्यान और समाधि का भी प्राचीन बौद्ध संदर्भों 
में अधिक परिष्क्ृत और विस्तृत वर्णन मिलता है जिसका उपनिषदों में संकेत-मात्र उप- 
लब्ध होता है । कदाचित्‌ सबसे महत्त्वपूर्ण भेद ज्ञान के स्वरूप के विषय में है । उपनिषदों 
में ज्ञान श्रुति या शब्द के द्वारा ही प्रधान रूप से प्राप्त होता है यद्यपि मनन और निदि- 
ध्यासन का भी उपदेश किया गया है, किन्तु यह उपदेश दूसरी श्रेणी के अधिकारियों 
के लिए है। सद्ध्म में शब्दों के द्वारा केवल मार्ग ही प्रतिपाद्य है। चित्त के परिष्कार 
से ज्ञान स्वतः उद्भूत होता है। 
तीन अवस्थाएँ--निर्वाण का मार्ग स्वभावत: त्रिधा विभक्‍त हो जाता है। पहली 
अवस्था में असत्कर्म का न करना एवं सत्कर्म का आचरण, दूसरी अवस्था में ध्यान, 
एवं तीसरी अवस्था में साक्षात्कारात्मक ज्ञान, ये ही मार्ग के प्रधान अंग अपने अनिवार्य 
क्रम में हैं। संसार के बंधन की उत्पत्ति मन के सूक्ष्म और आन्तरालिक स्तर से होकर 
क्रमश: स्थूल देह के द्वारा बाह्य लोक में व्यक्त होती है। निवृत्ति का क्रम इसका प्रति- 
लोम है एवं पहले स्थल देह और उसके कर्मों के संयमन के अनन्तर क्रमशः: चित्त के 
परिष्कार के द्वारा उसकी अरन्तनिहित अविद्या के क्षय की ओर बढ़ता है। प्राचीन 
श्रामण्यफल-सूत्र में भिक्ष्‌ की आध्यात्मिक प्रगति का ऋ्रमिक वर्णन किया गया है तथा 
उसमें शील, समाधि और प्रज्ञा का त्रिविध भेद प्रकट होता है। और भी अनेक स्थलों 
पर यह भेद उल्लिखित है। कभी-कभी विमुक्ति अथवा विमुक्तिज्ञान-दर्शन के जोड़ने 
से त्रिविध मार्ग चतुविध अथवा पंचविध कर दिया गया है। विसुद्धिमग्गो एवं सर्वास्ति- 
वाद के ग्रन्थों में त्रिधा विभाजन ही प्रधान है। पर यह स्मरणीय है कि तथागत ने धर्म 
को अवसर के अनुकूल विविध रूपों में उपदिष्ट किया था और उपमा आदि के सहारे 
उसका प्रतिपादन किया था, किसी गणितोपयोगी गुर का व्याख्यान नहीं। और सच 
बात यह है कि आध्यात्मिक मार्ग में प्रतिव्यक्ति कुछ-न-कुछ भेद रहता ही है । विसुद्धि- 
मग्गो में बुद्धघोष का कहना है कि शील से काम-सुख में आसक्ति वर्जित होती है एवं 
दुर्गति के अतिक्रम का उपाय प्रकट होता है । जहाँ प्रज्ञा से दृष्टि-संक्लेश का विशोधन 
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होता है, और समाधि से तृप्णा-संक्लेश का, वहाँ शील से दुश्चरित संक्लेश का विशोधन 
होता है। पटिसम्मिदाम*ग के अनुसार, शील क्या है ? शील चेतना है, शील चेत- 
सिक है, शील संवर है, शील अव्यतिक्रम है। इस उक्त में शील के दो पक्ष निर्दिष्ट 
हैं--आशभ्यन्तर और वाह्य । शील का सार है चित्त का कुशल धर्मों की ओर झुकाव 
और उसकी अभिव्यक्ति होती है कायिक और वाचिक संयम में । उपासक और 
उपासिकाओं के लिए नित्य-शील के रूप में पंचशील उपदिष्ट हैं। अनुपसम्पन्न श्राम- 
णेरों के लिए दश-शील का विधान है। उपसम्पन्न भिक्षु के लिए नाना शिक्षापदों 
में प्राति-मोक्ष-संवर, इम्द्रिय-संवर, आजीव-परिशद्धि, प्रत्ययसंनिश्चित शील आदि 
पल है| ह 

उपासकधर्म--तथागत की धर्म-देशना प्रधानतया घर-बार छोड़कर संसार से 
निवत्ति के लिए कमर कसे हुए भिक्षुओं के लिए थी, किन्तु अधिकांश जनता सहसा 
इतने त्याग के लिए सन्नद्ध नहीं थी। अतएवं तथागत ने उन्हें उपासक के रूप में ग्रहण 
किया एवं उनके लिए धर्म का गृहस्थोपयोगी संस्करण प्रचारित किया जिसमें निष्कामता 
और नेप्कर्म्य के स्थान पर संयम, सनन्‍्तोष, एवं शुभ-कर्मों पर जोर था। इस मार्ग के 
अनुसरण से प्रत्यक्ष जीवन में सुख और सौभाग्य एवं औध्वंदेहिक जीवन में सदगति 
का लाभ होता है। दीघनिकाय में सिंगाल-सुत्त में उपासक-धर्म का विशेष निरूपण 
किया गया है। आये श्रावक को चार कर्म-क्लेशों को छोड़ना चाहिए, चार स्थानों से 
पाप न करना चाहिए एवं भोगों के ६ अपायमुखों का सेवत न करना चाहिए। इस 
प्रकार चौदह पापों से मुक्त होकर एवं छः: दिशाओं का वास्तविक सत्कार कर ऐहिक 
और आमुष्मिक कल्याण का लाभ होता है। चार कर्म-क्लेश हँ--प्राणातिपात, अदत्ता- 
दान, काम-मिथ्याचार, मृषावाद। छन्द, दोष, भय और मोह, चार स्थान हैं, पाप-कर्म 
के लिए। भोगों के छ: अपायमुख हँ--मद्यपान, विकालचर्या, समज्याभिचरण, दूत, 
पापमित्रता, एवं आलस्य। वस्तुत: सत्करणीय छः: दिशाएँ हँं--माता-पिता, आचार्य, 
पुत्र-दार, मित्रामात्य, दास-कर्मकर, एवं श्रामण-ब्राह्मण | इनके लिए सम्यक प्रतिपत्ति 
आवश्यक है। माता-पिता के लिए मरण, कृत्य-सम्पादन, कुल-वंश-स्थापन, दायाश्- 
प्रतिपत्ति, एवं उनके देहान्त पर दक्षिणा-दान अपेक्षित हैं। आचार्य की सेवा के लिए 
उत्थान, उपस्थान, शुश्रूषा, परिचर्या एवं शिल्प-प्रहण आवश्यक हैँ। भार्या के लिए 
सम्मानन, अनवमानन, अनतिचर्या, ऐश्वर्यव्युत्सगं एवं अल्ंकारानुप्रदान कर्तव्य हैं। 
मित्रों के लिए दान, प्रियवाद, अर्थ॑चर्या, समानात्मता एवं अविसंवादनता अपेक्षित हे । 
दास-कर्मकरों के लिए यथावल कर्मान्तसंविधान, भक्तवेतनानुप्रदान, ग्लानोपस्थान, 
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रससंविभाग, एवं समय में व्युत्सग आवश्यक है। श्रामण-ब्राह्मणों के लिए मनसा, 
वाचा, कर्मणा मैत्री, विवृतद्वारता एवं आमिषानुप्रदान अपेक्षित हैं । 

द्रव्यमय यज्ञों का एवं नाना देवताओं की पूजा का भगवान बद्ध ने विरोध किया । 
वास्तावक योग और पूजा को उन्होंने आध्यात्मिक एवं शील के आचरण से अभिन्न 
बताया है। ऐसे ही, कठोर तपश्चर्या का भी उन्होंने विरोध किया । यह प्रसिद्ध है कि 
उन्होंने अपने पहले ही उपदेश में सुखानसंधान एवं कठोर तप के मध्यवर्ती मार्ग को 
सराहा था। ध्यान का समर्थन उन्होंने देव-लोकों की प्राप्ति के लिए नहीं, प्रत्युत 
चित्त के परिष्कार के लिए एवं ज्ञान तथा बैराग्य की प्राप्ति के लिए किया | 

बोधिपाक्षिकधर्स--महापरिनिर्वाण-सूत्र में यह कहा गया है कि तथागत ने अपने 
अन्तिम समय में ३७ वोधिपाक्षिक धर्मों को ही अपने शिष्यों के लिए विरासत की तरह 
छोड़ा था, किन्तु यह स्मरणीय है कि इस सूची में इन बोधिपाक्षिक धर्मों को संख्यावृद्धि 
के क्रम से निदिष्ट किया गया है। पहले चतुष्क, फिर पंचक, फिर सप्तक और फिर 
अप्टक। किन्तु संयत्त निकाय में इन्हीं वर्गों का इतना क्रमिक संकेत नहीं है, यहाँ तक 
कि अप्टांग सार्ग का स्थान अन्तिम न होकर पहला है। इससे सूचित होता है कि 
कदाचित्‌ महापरिनिर्वाण-सूत्र में बोधिपाक्षिक धर्मों का उल्लेख अपेक्षया परवर्ती है 
जवकि उनका क्रम अधिक युक्‍्तियुक्त हो गया था एवं जब अष्टांग मार्ग का महत्त्व 
कुछ घट गया था । 

प्रायः यह माना जाता है कि अष्टांग-मार्ग तथागत की मल देशना का अंग था । 
इस मत का श्रीमती राश्ज़डेविड्स ने सबक विरोध किया है'। मार्ग की उपमा अवश्य 
ही मूल देशना में थी, किन्तु अंगुत्तर-निकाय के अष्टक-निपात से एवं दीध-निकाय के 
संगीत-सूत्र से अप्टांग-मार्ग का तन्नामांकित अष्टक के रूप में अनुल्लेख अभी भी सन्तोष- 
जनक रूप से समझाया नहीं जा सका है। यह भी स्मरणीय है कि अनेक स्थलों में 
मार्ग का उल्लेख बिना अष्टांगों के उल्लेख के हुआ है। वस्तुत: बोधिपाक्षिक धर्म की 
अन्तर्गत सूचियाँ विभिन्न दृष्टियों से मार्ग के अंगों का उल्लेख करती हैं। अष्टांग-मार्ग 
में ऐसी विशेषता नहीं है कि उसको शेष सूचियों से वेशिष्ट्य दिया जाय । कहीं-कहीं 
ब्रह्मचर्य की ७ अवस्थाएँ कही गयी हैं. कहीं दशांग मार्ग का उल्लेख है 
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अष्टांग मार्ग के अन्तर्गत सम्यग-दृष्टि का अर्थ उसके प्रायिक अर्थ से भिन्न है। 
बौद्ध साहित्य में दृष्टि शब्द का उपयोग अक्सर मिश्या धारणाओं के लिए किया 
जाता है। सम्यगू-दृष्टि को प्रायः चार आर्यसत्यों का ज्ञान बताया गया है। सम्यक्‌- 
संकल्प, सम्यगवाक्‌, एवं सम्यककर्मान्त--ये उपनिषदों में विदित मन, वाणी और 
शरीर के कर्म हैं। सम्यक्‌-संकल्प को निष्काम-संकल्प, अव्यापाद-संकल्प एवं अविहिंसा- 
संकल्प कहा गया है। अर्थतः रागद्वेष-वरजित संकल्प ही सम्यक्‌-संकल्प है। मृषावाद, 
पेशुन्य, परुषता, सम्प्रछाप--इनसे विरति सम्यग्‌वाक्‌ है। प्राणातिपात, अदत्तादान, 
एवं कामगतमिथ्याचार से विरति सम्यककर्मान्त है। सम्यगू-आजीव का ब्रह्मजाल- 
सूत्र में विस्तृत वर्णण किया गया है। सम्यगू-व्यायाम, सम्यक्‌-स्मृति एवं सम्यक्‌- 
समाधि प्रकारान्तर से सम्बोध्यगों, इन्द्रियों एवं बलों में भी गिने गये हैं। 

व्यायाम, वीर्य, पराक्रम एवं उत्थान--इनका प्राचीन सद्ध्म में बहुत महत्त्व था। 
इस दिशा में सद्ध्म निम्नेन्‍्थों के मत के सदुश था। एक ओर, आजीवतकों ने पुरुषार्थ को 
तिष्फल घोषित किया था। उनका कहना था कि पुरुष-पराक्रम अथवा आत्म-स्वातन्त््य 
नाम की कोई शक्ति नहीं है। सब कुछ पूर्व-कर्म से व्यवस्थित है। दूसरी ओर, उस 
युग में ईश्वरवाद के साथ-साथ अनुग्रहवाद की अवतारणा हुई थी। इस मत में भी 
व्यक्ति के पराक्रम का आध्यात्मिक आकिचन्य निर्चित था। इन दोनों प्रकारों के 
नियतिवाद का जैनों में और बौद्धों में तिरस्कार मिलता है। इनमें परस्पर भेद पहले 
तो इस पर आश्रित था कि जैनों के लिए क्रिया अथवा पुरुषार्थ कठोर तपोरूप होना 
चाहिए जबकि बुद्ध भगवान्‌ ने मध्यमा प्रतिपद का उपदेश किया था, और दूसरे इस 
पर कि बोढ़ों में ज्ञान के लिए क्रिया परिकर्म एवं पूर्वांग मात्र है। इस प्रसंग में यह स्मर- 
णीय है कि सम्यकृप्रधान से भी वहाँ प्राय: वही अभिप्राय है जो सम्यग्व्यायाम से । 

सम्यकू-प्रधान में अकुशल-धर्मों से संवर और उनका प्रह्मण एवं कुशल धर्मों की 
भावना और उनका अनुरक्षण उपदिष्ट है। यह कहा गया है कि प्रधान शील पर 
आश्रित है, संयोजनों को नष्ट करता है और निर्वाण तक ले जाता है। 

पाँच इन्द्रियाँ और पाँच बल दोनों एक ही हैं। वस्तुतः इन्द्रिय शब्द का भी मूल अर्थ 
बल ही है। ये पाँच हैं--श्रद्धा, वीर्य, स्मृति, समाधि एवं प्रज्ञा । कुछ स्थलों में इन 
पाँच के स्थान पर केवल चार अथवा तीन का ही उल्लेख है''* । कुछ अन्य स्थलों पर पाँच 


१५८-अंगृत्तर० रो० जि० ४, पृ० ३६३; संयुत्त रो० जि० ५, पृ० २२४। 
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वलों की सूची प्रकारान्तर से दी हुई है, यथा स्मृति, ही, अपत्राप्य, वीये और प्रज्ञा"। 
स्थानान्तर में इन पाँच के साथ श्रद्धा और समाधि जोड़कर सात बल हो गये हैं *। 
इन्द्रिय शब्द का निकायों में नाना अर्थों में प्रयोग किया गया है। बल और इन्द्रियाँ 
उपशम और सम्बोधि की ओर ले जाती हैं तथा अनुशय और संयोजनों का क्षय करती 
है। योगदशन में भी इन पाँच का सम्प्रज्ञात-समाधि के प्रसंग में उल्लेख है | 

तथागत ने अपने धर्म को प्रत्यात्मवेदनीय बताया था एवं उच सब मतों का निरा- 
करण किया था जो कि केवल श्रद्धा, रुचि, अनुश्नव, आकार, परिवितर्क एवं दष्टि- 
निथ्यानक्षान्ति पर आश्रित हैं *। उन्होंने ब्राह्मणों और निम्नेन्थों की अन्ध-श्रद्धा तथा 
प्रम्परावादिता का खण्डन किया और अपने धर्म को 'संदिटठिको, अकालिको, एहि- 
पस्सिको, ओपनयिको, पच्चत्तं, वेदितब्बो, विज्जहि घोषित किया * | इस प्रकार यह 
स्पप्ट है कि सद्धमं में जिस श्रद्धा का महत्व और शवित ख्यापित की गयी है वह श्रद्धा 
अन्ध-श्रद्धा न होकर दर्शन-मूलिका श्रद्धा है। ऐसी श्रद्धा ही मनुष्य का सनातन सहारा 
है। यह स्मरणीय है. कि योगसूत्र (१.२०) के व्यास-भाष्य में श्रद्धा की परिभाषा की 
गयी है चित्त का सम्प्रसाद । इस सम्प्रसाद को वाचस्पति मिश्र ने अभिरुचि तथा अतीच्छा 
कहा है एवं वातिककार का कहना है सम्प्रसाद का अथ है, प्रीति, यह इच्छा कि मेरा 
योग सफल हो'। ऐसे ही अर्थ को बुद्धिस्थ रखकर उदान में कहा है---श्रद्धा-करके 
मैं घर से बेघर हुआ हूँ । इस प्रकार श्रद्धा का अर्थ आध्यात्मिक उपायों में भरोसा 
और उत्साह है, न कि मत-विशेष में सुनने मात्र से युक्ति-निरपेक्ष आग्रह अथवा अभि- 
निवेश । श्रद्धा होने पर वीरये अथवा साधन में अथक पुरुषार्थ सम्भव होता है। श्रुति 
में कहा है नायमात्मा वलहीनेन लभ्य:““। साधन का निरन्तर और दीर्घकालीन 
अभ्यास विना परिश्रम और पराक्रम के सम्भव नहीं है। आल्स्य, अवसाद, मन्दता, 
आदि ोसे वीरय ही वचा सकता है। योगशास्त्र में कहा है तीत्र संवेगानामासन्न:। समाधि 
की प्राप्ति अभीष्सा और प्रयत्न की तीव्रता पर निर्भर है। 


4 


[| 


टी 


१५९-अंगुत्तर० रो० जि० ३, पृ० १०। 

१६०-अंगुत्तर० रो०, जि० ४, पृ० ३। 

१६ १-योगस्‌त्र, “श्रद्धावीयस्मृतिसमाधि-प्रज्ञापुवंक इतरेषाम्‌ ।” (१.२०)। 
१६२-मज्म्िम० रो०, जि० २, पृ० २१८, २३४ इत्यादि । 

१६३-उदा ०, दीघ० रो० २.२२२ इत्यादि । 


१२० बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


स्मृति--स्मृति का महत्त्व इससे स्पष्ट है कि बोधिपाक्षिक-धर्मों की सात सूचियों 
में से पाँच में उसका उल्लेख है और एक केवल उसी का विस्तार है। स्मृति शब्द 
अपने प्रचलित अर्थ में चित्त के सुविदित धर्म-विशेष का संकेत करता है। चित्त का 
यह स्वभाव है कि वह अनुभव के व्यतीत होने पर भी उसकी निशानी या संस्कार का 
संरक्षण करता है एवं अनभत अर्थ का संस्कार के द्वारा फिर से ज्ञान स्मरण कहलाता है। 
आध्यात्मिक साधन के प्रसंग में ध्येय विषय का निरन्तर स्मरण ही स्मृति शब्द से सूचित 
होता है। योगदशेन के श्रद्धावीय॑-स्मृति-समाधिप्रज्ञापृवंक इतरेषाम्‌” इस सूत्र की 
व्याख्या में भाष्यकार ने कहा है कि स्मृत्युपस्थान सिद्ध होने पर चित्त समाहित हो जाता 
है | तत्ववेशारदी, पातंजलरहस्य एवं योगवार्तिक में स्मृति शब्द का अर्थ यहाँ ध्यान 
किया है क्योंकि वही समाधि का साक्षात्‌ द्वार है। कायगता स्मृति! अथवा आनापान- 
स्मृति के पर्यालोचन से स्पष्ट है कि यही अर्थ बौद्धों का भी अभिप्रेत है। चतुर्थ-ध्यान 
के वर्णन में स्मृतिपरिशुद्धि की उपलब्धि कही गयी है। निरन्तर स्मति का महत्व 
उपनिषदों में विदित है। छान्‍्दोग्य (७.२६.२) में कहा गया है आहारशुद्धौ सत्वशुद्धि: 
सत्वशुद्धा श्रवा स्मृति: स्मृतिलम्भे सर्वग्रन्थीनां विप्रमोक्ष::। अप्रमाद का उपदेश भी 
इस प्रसंग में स्मरणीय है, यथा नायमात्मा बलहीनेन ल्यों न च प्रमादात--* 
अप्रमत्तेन वेद्धव्यं--- । सद्धर्म में अप्रमाद पर बार-बार जोर दिया गया है। तथा- 
गत के अन्तिम शब्द यही कहे गये हें-- अप्रमाद से सम्पन्न करता--/ । सामान्यतः 
चित्त मोह एवं विक्षेप में पड़ा रहता है। उसे समाहित करने के लिए यह आवश्यक है 
कि उसे प्रयत्नपृर्वंक स्मृतिसाधन के द्वारा प्रत्यग-जागरूक एवं एकाग्रभमिक बनाया 
जाय । स्मृति की अनिवायता द्योतित करने के लिए उसे “एकायन मार्ग कहा गया है। 
स्मृति का अभ्यास निरन्तर आध्यात्मिक जागरूकता का अभ्यास है। स्मृति चित्त को 
असत्सम्प्क और असत्प्रचार से बचाती है। अतएवं उसे चित्त का आरक्षक' अथवा 
दोवारिक' कहा गया है। 


१६४- आहार शुद्ध होने पर चित्त शुद्ध होतः है, चित्त शुद्ध होने पर निरन्तर स्मति 
होती है, स्मृति प्राप्त होने पर सब ग्रन्थियाँ खुल जाती हैं ।” 


१६५-मुण्डक० ३.२.४ यह आत्मा बलहीन से लभ्य नहीं है, और न प्रमाद से 
(लम्य है) /” 


१६६-मुण्डक० २. २.४, अप्रमत्त होकर वेध करना चाहिए ।” 
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निकायों में स्मृति-साधन के अनेक प्रकार निर्दिष्ट हैं “। उनमें कायगता स्मृति, 
आनापान स्मृति, एवं चार स्मृति-प्रस्थान मुख्य हैं ।॥ कायगता स्मृति शरीर के ध्यान 
' का ही नाम है। शरीर के अंग-प्रत्यंगों के रंग, आकार, स्थिति आदि का एक निश्चित 
क्रम में निरत्तर चिन्तन करने से काय-स्मृति उपस्थित होती है। इस स्मृति के सिद्ध 
होने से अपने एवं औरों के शरीर निरे हाड़-मांस के पुतले प्रतीत होते हैं तथा कायिक 
जीवन की ओर वितृष्णा उत्पन्न होती है। आनापान-स्मृति में साँस पर ध्यान दिया जाता 
है। जितना महत्त्व योग में प्राणायाम का है उतना ही बौद्ध साधन में आनापान-स्मृति 
का। वस्तुतः यह स्मृति एक प्रकार का बौद्ध प्राणायाम ही है। जहाँ प्राणायाम में साँस 
का प्रयत्नपू्वकं नियमन और निरोध किया जाता है, आनापान स्मृति में केवल साँस 
की गति को निरन्तर लक्ष्य किया जाता है। किन्तु इस प्रकार साँस की ओर ध्यान देने से 
उसकी गति सृक्ष्म और सृक्ष्मतर होते हुए प्रकर्ष में निरुद्धवत्‌ हो जाती है। यह अवस्था 
केवल-कुम्भक की अवस्था से तुलनीय है। आनापान-स्मृति की प्रक्रिया अजपा-जाप की 
विधि से भी सादृश्य रखती है, किन्तु उसमें किसी प्रकार के मन्त्र अथवा नाद के अनु- 
सन्धान का कहीं उल्लेख प्राप्त नहीं होता । 

चार स्मृति-प्रस्थानों में पहला कायानुपश्यता है, दूसरा वेदनातुपश्यना, तीसरा 
चित्तानूपश्यता और चौथा धर्मानुपश्यना । कायानुपश्यता में कायिक धर्मों का यथा- 
स्थित अनुसन्धान विहित है । वेदनानुपश्यना में सुख-दुःख आदि वेदनाओं का यथार्थ 
बोध किया जाता है। चित्तानुपश्यना समस्त-चित्त-विषयक जागरूकता है। धर्मातु- 
पदर्यना नीवरण, स्कन्ध, आयतन, संयोजन, बोध्यंग एवं चार आय॑सत्यों के बोध और 
स्मरण से सम्पन्न होती है। संक्षेप में स्मृति का साधन तन, मन, पवन' की गतिस्थिति 
के अनुसन्धान के द्वारा किया जाता है। 

बोध्यंगों को सम्बोधि के उपयोगी तत्त्व माना जाता है और प्राय: वे सात गिनाये 
गये हँ--स्मृति, धर्म-विचय, वीर्य, प्रीति, प्रश्नव्यि, समाधि एवं उपेक्षा । नीवरणों के 
प्रतिकार के लिए बोध्यंगों का विशेष रूप से उपदेश मिलता है। कामच्छन्द, अभिध्या- 
व्यापाद, स्त्यान-मुद्ध, औद्धत्य-कौकृत्य, एवं विचिकित्सा, ये पाँच नीवरण हैं । चित्त को 
अभिभृत कर ये नीवरण उसे समाधि के अनुपयोगी न बना दें, इसलिए बोध्यंगों की 


१६७-मज्म्िम ०--सतिपट्ठानसुत्त; दीघ० महासतिपट्ठान०; संयुत्त>- सति- 
पट्ठानसंयुत्त० प्रभृति स्थलों पर । 
१६८-अर्थात्‌ राग, देष, आलस्य, उद्धतता, एवं संशय । 
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यथावसर भावना करनी चाहिए। स्मृति-प्रस्थानों से बोध्यंग समपित होते हैं एवं स्वयं 
विद्या-विमुक्ति को समपित करते हैं । 

ऋद्धिपादों को ऋद्धि के अनुकूल साधन समझा जा सकता है। ऋद्धिपाद चार 
बताये गये हैं |-.छन्दसमाधिप्रधानसंस्का र-समन्वागत-ऋद्धिपाद, वीर्य, चित्त०, 
एवं मीमांसा ० । इनका स्पष्ट वर्णन प्राप्त नहीं होता । इस प्रसंग में स्मरणीय है कि 
तथागत ने चमत्कार अथवा प्रातिहारय के तीन प्रकार बताये थे--ऋद्धि-प्रातिहार्य, 
आदेशना-प्रातिहाय, एवं अनुशासन-प्रातिहांय । ये सभी मनुष्योत्तर धर्म हैं, किन्तु 
इनमें पहले दो गान्धारी विद्या अथवा मणिका विद्या से भी प्राप्त हो सकते हैं । ऐसे 
जादू के चमत्कार को भगवान्‌ ब॒द्ध ने हेय बताया। उनके मत में धर्माचरण से लव्ब 
आध्यात्मिक विशुद्धि और प्रगति ही वास्तविक चमत्कार है । 

बोधिपाक्षिक धर्मों पर विचार करने से ज्ञात होता है कि बुद्धोपदिष्ट मार्ग में संयम, 
पुरुषार्थ, जागरूकता एवं एकाग्रता का अत्यधिक महत्त्व था। तथागत ने शील-ब्रत- 
परामर्श का खंडन किया। वे कोरे बाहरी आचार के नियमों को महत्त्व नहीं देते थे। 
जिन शीलों का उन्होंने उपदेश किया वे आपाततः वर्जनात्मक होते हुए भी वस्तुतः 
भावनात्मक हैं । संसारी एवं साधक-गण स्वभावतः अतिमात्रता की ओर प्रवण होते 
हैं। अतएव बुद्ध ने सुख-भोग और घोर-तप, दोनों के मध्यवर्ती मार्ग का उपदेश किया । 

प्रन्‍नोपनिषद्‌ (१.१५-१६) में कहा है-- तेषामेवेष ब्रह्मलोको येषां तपो ब्रह्मचर्य 
येषु सत्यं प्रतिष्ठितम्‌ ।। तेषामसौ विरजो ब्रह्मलोको न येषु जिहामनूतं न माया चेति” । 
मुण्डक के अनुसार सत्येन लभ्यस्तपसा ह्योष आत्मा सम्यज्ज्ञानेन ब्रह्मचर्यण नित्यम्‌ । 
छान्दोग्य में कहा गया है--ब्रह्मचर्येण द्येवेष्टात्मानमनुविन्दते” । ज्ञान के लिए 
सत्य और ब्रह्मच्यं की आवश्यकता बौद़ों में पूरी स्वीकृत है। अन्यत्र देवताओं, मनुष्यों 


१६९-संयुत्त० रो०, ५.३२९ इत्यादि । 

१७०-द्र ०--दीघ० जनवसभसुत्तन्त; संयुत्त ० रो० जि० ५, पृ० २६८ प्र० । 

१७१-तु ०--विसुद्धमग्गो, पृ० २६२ प्र०। 

१७२- उन्हीं का यह निर्मल ब्रह्मलोक है जो तपस्वी, ब्रह्मचारी एवं सत्यनिष्ठ हैं । 
वह ब्रह्मलोक उनका नहीं है जिनमें कुटिलता, झूठ या बंचना है ।” 

१७३- यह आत्सा सत्य से लभ्य है, तप से, सम्यग्ज्ञान से, नित्य ब्रह्मचयें से” (मुण्डक 
३.१.५) । 

१७४- ब्रह्मचर्य से ही अभीष्ट आत्मा को प्राप्त करता है ।” (छा० ८.५.१) ॥ 


बोद्ध धर्म का प्रारस्भिक रूप और मूल तत्त्व १२३ 


एवं असुरों को क्रमशः दम, दान एवं दया का उपदेश दिया गया है/'। सद्धर्म में दम 
अथवा संयम सबके लिए आवश्यक है, दान उपासकों के लिए महत्त्वपूर्ण है एवं दया- 
धर्म का मूल है” | वैदिक धर्म एवं सद्धम के शील-विधान में अनिवार्य सादृश्य होते हुए 
भी अंगतारतम्य का भेद है। 
अहिसा--अहिसा, मैत्री, करुणा, सहानुभूति एवं सहिष्णुता का बौद्ध शील में मूर्थैन्य 

स्थान है। शतपथ ब्राह्मण में ब्राह्मण को सबका मित्र तथा अहिसक कहा गया है। 
दीक्षित को अक्रोध बताया गया है, एवं उत्तर-बैदिक-सा हित्य में याज्ञिक हिसा के प्रति 
कहीं-कहीं आपत्ति प्रकट होती है। इस प्रवृत्ति का वौद्ध साहित्य में प्रचुर विकास देखा 
जा सकता है और इस विकास का कारण संसारवाद एवं कर्मवाद का प्रचार माना 
जाना चाहिए। यह मानने पर कि एक ही जीव-सत्ता कर्म-भेद से नाना योतियों में जन्म 
पाती है, समस्त ब्रह्माण्ड के प्राणियों का आध्यात्मिक सम्बन्ध सिद्ध हो जाता है । 
लोक-जीवन हिसा के विकठ और जटिल जाल में फंसा है। बिना उस जाल को काटे 
निवृत्ति-मार्ग में गति सम्भव नहीं है। योगभाष्यकार ने कहा है कि शेष सब नियम 
अहिंसा को विशुद्ध करने के लिए ही स्वीकार किये जाते हैं। उन्होंने इस प्रसंग में एक 
प्राचीन उद्धरण दिया है जो उल्लेखनीय है---स खल्वयं ब्राह्मणों यथा-यथा ब्रतानि 
वहुनि समादित्सते तथा-तथा प्रमाद-कृतेम्यों हिसानिदानेम्यस्तामेवावदातरूपामहिसा 
करोति | वातिककार ने मोक्षधर्म से प्रासंगिक उद्धरण दिया है-- 

“यथा नागपदेहत्यानि पदानि पदगामिनाम्‌ । 

सर्वाण्येवापिधीयन्ते पदजातानि कौञ्जरे॥ 

एवं सर्वमहिसायां धर्मार्थमपिधीयते/” |” 
इसी कारण निग्नेन्थ मत में हिसा का सर्वथा वर्जन उपदिष्ट है। सद्धमें में कर्म को 
मूलतः मानसिक माना है और अतएव निम्नन्थों से भेद है। वौद्ध अहिसा न केवल पशु- 


२७५-ब्‌० उप०, ५,२॥ 

१७६-शतपथ० जि० १, पृ० २७९। 

१७७-जिसे-जेसे ब्राह्मण बहुत-से त्रतों को स्वीकार करना चाहता है, वसे-वंसे वह 
प्रमादकृत हिसामूलक (दोषों) से अहिसा को ही विशुद्ध करता है । (पृ० 
२७८) । 

१७८- जिसे हस्तिपद में अन्य जन्तुओं के पद विलीन हो जाते हैं, ऐसे ही अहिसा में 
सब धर्म लीन हो जाते हूँ ।” 
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हिंसा अथवा पर-पीडन की वर्जना है, अपितु शान्ति, मेत्री एवं सहानुभूति की भावना 
है। दूसरे से घोर क्लेश पाने पर भी अप्रतिकार और सहिष्णुता के आदर्श की मड्झ्िम- 
निकाय के ककचूपमोवाद में प्रसिद्ध अभिव्यक्ति उपलब्ध होती है। मेत्री की भावना 
का अनेक सूत्रों में गुणगान प्राप्त होता है। इस प्रसंग में चार ब्रह्म-विहारों का सावन 
विशेष रूप से उल्लेखनीय है । यह कहा गया है कि ब्रह्म-विहारों का अभ्यास बौद्धेतर 
सम्प्रदायों में पहले से विदित था ओर उन्हीं से बौद्धों ने उसे सीखा। यह सम्भव है। 
कम-से-कम परवर्ती काल में योगसूत्रों में ब्रह्म-विहारों का चित्तप्रसादन के लिए उपदेश 
पाया जाता है। मैत्रीभावना पहला ब्रह्मविहार था। अन्य व्यक्तियों की आत्मोपमता 
का स्मरण करने से मैत्री का भाव उत्पन्न होता है और वे सुखी रहें, दुःख न पायें, उनका 
कल्याण हो, इस प्रकार की इच्छा में साकार होता है। अधिकाधिक व्यक्तियों एवं 
वर्गों की ओर इस भावना को प्रसारित करना चाहिए। पर-दुःख के स्मरण से करूणा 
का भाव उत्पन्न होता है, पर-सुख के स्मरण से मुदिता का, एवं सत्र कार्यका रण-नियम 
के अव्याहत व्यापार के स्मरण से उपेक्षा के भाव का जन्म होता है। पहले तीनों भाव 
सहानुभूति के विभिन्न रूप हें और ध्यान के द्वारा उनकी वृद्धि ही पहले तीन ब्रह्म-विहार 
हैं। चौथे ब्रह्म-विहार में दाशशनिक उदासीनता अथवा मध्यस्थता का अभ्यास किया 
जाता है। योगशास्त्र में उपेक्षा का विषय दूसरों के अपुण्य बताये गये हैं और इस कारण 
इस ब्रह्म-विहार का कुछ भिन्न प्रकार से प्रतिपादन किया गया है। ब्रह्म-विहार चित्त- 
शुद्धि के उत्तम उपाय हैं और साथ ही वे आदर्श सामाजिक भावनाओं को प्रस्तुत 
करते हैँ । मेत्री आदि चित्त की उत्कृष्ट अवस्थाएँ हैं । जहाँ ये एक ओर आध्यात्मिक 
प्रसाद समपित करती हैं दूसरी ओर सामाजिक हित-सुख का भी इनसे साधन होता है। 
मेत्री का राग से विवेक करना चाहिए। दोनों ही अपने विषयों में गुण-दर्शी होते हैं, 
किन्तु मंत्री में परार्थता का प्राधान्य होता है, राग में स्वार्थ का। करुणा को श्योक से 
बचाना आवश्यक है। करुणा दूसरे के दुःख को हटाती है, शोक अपने को भी दुःख 
में निमग्न करता है। मुदिता छौकिक सौमनस्य से भिन्न है और ईर्यां का निरोध करती 
है। उपेक्षा सुख-दुःख की अनिवार्यता एवं समस्त लौकिक अनुभवों की परतन्त्रता 
दिखाती हुई धीरता और निविकारता में पर्यवसित होती है । 

ध्यान--तथागत की देशना में ध्यान ही मार्ग का प्रधान अंग था। ध्यान के द्वारा 
ही बोद्धि सत्त्व ने सम्बोधि का छाम किया था। बचपन से ही वे ध्यानप्रवण थे और 


१७९-तु०--जें० आर० ए० एस०, १९२८, २७१ प्र०। 


बोद्ध धर्म का प्रारम्भिक रूप और मूल तत्त्व श्र५्‌ 


उनको बराबर ध्यायी, ध्यानशीछी, प्रतिसंठयन-परायण, एवं ध्यानोपदेशी वताया 
गया है। यहाँ तक कि बौद्धों का ध्यानरत होना एक उपहास का विषय बन जाता था । 
एक स्थल पर मार के द्वारा समत्सर कहा पाया जाता है--जैसे नदी के किनारे सियार 
मछलियों को खोजता हुआ ध्यान करता है, प्रध्यान करता है, निध्यान करता है, अप- 
ध्यान करता है, ऐसे ही मुंडक, श्रमण, इम्य, कृष्ण, बन्धुपादापत्य यह कहते हुए कि 
हम ध्यायी हूँ  कन्धे झुकाये, मुँह नीचा किये, जैसे नशे में हों, ध्यात करते हैं, प्रव्यान 
करते हैं, निध्यान करते हैं, अपध्यान करते हैं” ।” एक निग्नन्थ सन्दर्भ में भी कहा गया 
है कि “कुछ ऐसा ध्यान करते हैं जैसे सारस मछलियों के लिए**।” यहाँ पर कदाचित्‌ 
शाक्यपुत्रीयों की ओर निर्देश है। एक स्थान पर देवेन्द्र शक्र के द्वारा पंचशिख से कहा 
गया है तात पंचशिख, मुझ जैसे के लिए ध्यायी, ध्यानरत, प्रतिसंडीन तथागत दुरुपसंक्रम 
हैं । अनेक सूत्रों के अन्त में यह प्ररोचना पायी जाती है कि भिक्षुओ, ये वक्ष-मूल हैं 
ये शून्यागार हैं, ध्यान करो, प्रमाद मत करो, पीछे पद्चात्ताप न करना। यही हमारा 
अनुशासन है । ध्यान का बलों, इन्द्रियों और सम्बोध्यंगों में प्रमुख स्थान है । तथागत 
के अनेक शिष्यों की ध्यानकुशलछूता की प्रशंसा की गयी है। इस प्रकार यह स्पष्ट है 
कि बुद्ध भगवान्‌ और उनके अनुयायी ध्यान को ही सम्बोधि का प्रधाव उपाय मानते 
और उसका अभ्यास करते थे। अन्यत्र अविदित न होते हुए भी ध्यान का बौद़ों 
अपेक्षाकृत प्रचार अत्यधिक था। 

उपनिषदों में ध्यान का उल्लेख पाया जाता है। छान्‍्दोग्य (७. ६. १) में पृथिवी 
अच्तरिक्ष, आकाश, जल, पर्व॑त, देव, मनुष्य, सब को ध्यान करते हुए-से बताया गया है । 
बृहदारण्पक (२.४. ५) में कहा गया है कि आत्मा द्रष्टव्य, श्रोतव्य, मन्तव्य एवं निदि- 
ध्यासितव्य है। कठोपनिषद्‌ (२. ४. १) में कहा गया है कि अन्‍्तरात्मा के दर्शन के 
लिए इन्द्रियों का प्रत्याहार आवश्यक है। सूक्ष्म और एकाग्र वृद्धि से निगूढ़ आत्मा का 
ज्ञान होता है। वाणी का मन में, मन का ज्ञानात्मा में, ज्ञानात्मा का महान्‌-आत्मा में 
एवं महान्‌-आत्मा का शान्त आत्मा में लय करना चाहिए । इस प्रकार उस परम, 


थे 
में 


१८०-मज्ञिम० रो० जि० १, पृ० रे३े४। 
१८१-सुयगर्डझंग, १,११,२७। 

१८२-दीघ० ना० जि० २, पृ० १९८ ।॥ 
१८३-यथा, संयुक्त” रो० ४.३५९ प्र०।॥ 
१८४-कठ ० १.३.१२-१३ । 
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अद्ब्य पुरुष-तत्त्व का दर्शन सम्भव है। जब पाँचों इन्द्रियों के ज्ञान मन के साथ अव- 
स्थित हो जाते हैं और बुद्धि विचेष्टाहीन हो जाती है, उसको परम गति कहते हैं। 
उस स्थिर इन्द्रिय धारण को योग कहते हैं। उस समय प्रमाद हट जाता है । मुण्डको- 
पनिषद्‌ (२. २.) में कहा गया है कि पुरुष बुद्धि अथवा गुहा में निहित है। उसके 
ज्ञान के लिए भावगत चित्त से प्रणवरूप धनु को खींचकर उपासना के द्वारा निशित 
आत्म-रूप शर का ब्रह्मरूप लक्ष्य में अप्रमत्त सन्धान करना चाहिए। अन्यत्र कहा 
गया है कि आत्मा को प्रणवरूप ध्यान करना चाहिए और इस प्रकार उसके ज्ञान से 
हृदय-पग्रंथि छिन्न हो जाती है एवं कम क्षीण हो जाते हैं। आत्मा अन्तस्थित ज्योति 
है जिसका दर्शन सत्त्व-शुद्धि होने पर ज्ञान के प्रसाद से एवं निष्कल ध्यान से होता है । 
रवेताइवतर (१. ३, २. ८-१५) में ध्यान योग का अधिक विस्तृत वर्णन है। यहाँ कहा 
गया है कि ध्यानयोग के अनुगत होकर अपने गुणों से निगृढ़ देवात्म-शक्ति का ब्रह्मवा- 
दियों ने दर्शन किया। क्षर और अक्षर के नियन्ता एकमात्र देव के अभिध्यान से, योग 
से, तादात्म्य से माया-निव॒ृत्ति होती है। अपने शरीर को अरणि समझकर एवं प्रणव 
को उत्तरारणि समझकर ध्यान के निर्मथन के अभ्यास के द्वारा निगूढ़वत्‌ देव का दर्शन 
करे। इसी उपनिषद्‌ में अन्यत्र कहा गया है कि शरीर को सम एवं त्रिधा उन्नत स्थापित 
करके एवं हृदय, मन तथा इन्द्रियों का निरोध करके, प्राणायाम के अभ्यास से आत्म 
तत्त्व को जानना चाहिए। योग में प्रकट होनेवाली ज्योति:प्रवृत्ति का उल्लेख यहाँ 
किया गया है। यह भी कहा गया है कि पंचतत्त्वात्मक योगगुणा के प्रवृत्त होने पर एवं 
योगास्निमय शरीर के प्राप्त होने पर न रोग होता है, न जरा, न मृत्यु । 

इन उद्धरणों से स्पष्ट है कि कुछ उपनिषदों में ध्यान एवं योग का पर्याप्त परिचय 
उपलब्ध है। बाह्य विषयों से मन को हटाकर ज्योतिमेय प्रत्यगात्मतत्व का ध्यान ही 
उपनिषदों में अभिप्रेत ध्यान है। अक्सर प्रणव को सहायक प्रतीक के रूप में लिया 
गया है एवं हृदयप्रदेश में प्राण और मन की निश्चल धारणा का उपदेश किया गया है। 
सद्धम में उपदिष्ट ध्यान को आत्मध्यान नहीं कहा जा सकता और न प्रणव का उसमें 
कोई स्थान है। वस्तुतः किसी भी प्रकार के मन्त्र का इस ध्यान की प्रक्रिया में उपदेश 
नहीं प्राप्त होता । प्राण-सम्वन्धी साधन का स्मृति-साधन के अन्तर्गत उपदेश होते हुए 
भी मन्त्र के साथ उसका साक्षात्‌ सम्बन्ध स्थापित नहीं किया गया है। 


१८५-वही, २.६.१०-११ । 


बौद्ध धर्म का प्रारस्भिक रूप और मूल तत्त्व १२७ 


तथागत ने सब प्रकार के ध्यानों की प्रशंसा नहीं की थी। विशेषतः नीवरणयुक्त 
चित्त को उन्होंने ध्यान का अनधिकारी बताया है। प्रायः ध्यान-चतुष्टय को सराहा 
गया है”। ध्यान समाधि का पूर्वपंग है। समाधि को शमथ-निमित्त, अव्यग्र-निमित्त 
कहा गया है। सब धर्मों में समाधि प्रमुख है। वुद्धघोष ने समाधि को कुशलूचित्त की 
एकाग्रता कहा है। इस प्रसंग में प्रणिधान शब्द भी विचारणीय है । एक परवर्ती 
ब्राह्मण व्याख्याकार“ ने कहा है कि ध्यान दो प्रकार का है-भावना एवं प्रणिधान । 
इनमें पहला सिद्ध अथवा कल्पित विषय को अधिकृत करके प्रवृत्त होता है, वस्तुतत्त्व को 
आवश्यक रूप से अपेक्षा नहीं करता। प्रणिधान में वास्तविक विषय की अपेक्षा रहती 
है। इस प्रकार का भेद निकायों में प्राप्त नहीं होता, किन्तु प्रणिधान एवं भावना दोनों 
ही शब्दों का प्रयोग मिलता है । समाधि की भावना अनेक प्रयोजनों के लिए को जा 
सकती है : दृष्टधर्म सुख-विहार के लिए, ज्ञान-दर्शन--प्रतिलाभ के लिए, स्मृति-संग्र- 
जन्य के लिए, एवं आख्रवक्षय के लिए। अन्य सम्प्रदायों में इनके अतिरिक्त ध्यान का 
देव-लोक प्राप्ति के लिए अथवा सिद्धियों के लिए भी उपयोग विदित था । ऊपर कहा जा 
चुका है कि उपनिषदों में प्रत्यग्ज्ञान ही ध्यान का मुख्य प्रयोजन था। तथागत ने स्वयं 
ध्यान के द्वारा तीन विद्याओं एवं सम्बोधि का लाभ किया। यह स्पष्ट है कि ध्यान 
लौकिक अथवा छोकोत्तर विषयों और प्रयोजनों से प्रवृत्त हो सकता है। तीन भूमियों 
में कुशल चित्त को एकाग्रता लौकिक समाधि है। आर्य-मार्ग से संप्रयुक्त एकाग्रता 
लोकोत्तर समाधि है। प्रज्ञा के भावित होने से लोकोत्तर समाधि भावित होती है। 
तथागत ने जिस ध्यान का उपदेश किया वह लोकोत्तर समाधि का ही हार था । इस 
ध्यान का प्रयोजन नित्य शान्ति का लाभ एवं इसका प्रारम्भ अनित्यादि लक्षणों के 
विचार तथा भावना में है। 

चित्त का स्वभाव विशुद्ध एवं भास्वर है, किन्तु वह आगन्तुक मल से आवृत हूं। 
इन आगगस्तुक मलों को उपक्लेश एवं नीवरण कहा गया है। उपक्लेशों एवं नीवरणों 
के हटाने से चित्त मढ़, कर्मण्य और प्रभास्वर हो उठता है और आख्रवक्षय के योग्य हो 


<८<27 


जाता है। ध्यात की क्रिया एक प्रकार से चित्त का परिष्कार अथवा परिशोधन है । 


१८६-द्र० ऑरिजिन्स आँव इुद्धिज्म, पु० ५३३ प्र०॥ 
१८७-विसुद्धिमग्गो, पृ० ५७ । 
१८८-शान्तिपर्व, १९५.१५ पर नीलकण्ठ | 


१२८ बोद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


इस प्रसंग में स्वर्ण के विशोधन का उदाहरण दिया गया है। आख्रव चित्त के आन्तरा- 
लिक-दोप हैं जो कि अविद्या के साथ निवृत्त होते हैं । 
ध्यान की चार अवस्थाओं का सुव्यवस्थित और रीतिबद्ध वर्णन अनेक स्थलों पर 
मिलता है । पहले ध्यान में काम एवं अकुशल धर्मों से विविक्‍्त होकर चित्त वितर्क, 
विचार, एवं विवेकजन्य प्रीति-सुख से युक्त अनुभव में निमग्न रहता है। बुद्धघोष 
ने वितर्क को विचार का प्रारम्भ एवं विचार को वितके का अनुप्रवन्ध बताया है। 
प्रीति के उन्होंने पाँच प्रकार निर्दिष्ट किये हैं । दूसरे ध्यान में वितर्क और विचार 
उपशान्त हो जाते हँ। चित्त अपने अन्दर ही सम्प्रसाद एवं एकाग्रता के साथ समाधि- 
जन्य प्रीति-सुख का अनुभव करता है। यह निभालनीय है कि पहले ध्यान में सुख 
विवेकजन्य है, दूसरे ध्यान में समाधिजन्य । तीसरे ध्यान में प्रीति भी छट जाती है, एवं 
स्मृति और संप्रजन्य से युक्त शरीर से सुख का प्रतिसम्वेदन होता है। तीसरे ध्यान में 
पहुँच कर ध्यायी उपेक्षक, स्मृतिमान्‌ एवं सुख-विहारी कहा जाता है। चौथे ध्यान में 
सुख भी छूट जाता है। इस प्रकार सुख और दुःख, सौमनस्य एवं दौर्मनस्य के अस्त हो 
जाने से सुख-दुःख-विवर्जित उपेक्षामयी स्मृति-परिशुद्धि का चतुर्थ ध्यान में लाभ होता 
है। इस स्थिति में साधक परिशुद्ध, पयंवदात, अनंगण, विगतोपक्लेश, मृदुभत, कर्मेण्य, 
आनेज्ज्य-प्राप्त हो जाता है। चतुर्थ ध्यान में चित्त के आनेञ्ज्य अथवा निरचलता का 
बहुच्र वर्णन है। 
इन चार ध्यानरों का शान्तिपव (अध्याय १९५) में भी उल्लेख मिलता है। 
वहाँ यह कहा गया है कि इस चतुविध ध्यानयोग से योगी निर्वाण प्राप्त करता है। 
योगसूत्रों (१. १७) में भी सम्प्रज्ञात-समाधि का एक सदृश चतुर्धा विभाजन देखा जाता है 
जो कि स्पष्टतर है। इससे प्रतीत होता है कि वितर्क और विचार की व्याख्या कदाचित्‌ 
वुद्धघोष ने ठीक नहीं की है और प्रीति-सुख करण-गत सात्त्विक सुख है। ऐसे ही 
परवर्ती जन ग्रन्थों में भी ध्यान के भेद वर्णित हैं। अभिषर्म के ग्रन्थों में चार ध्यानों को 
पाँच ध्यान कर दिया गया है। 
यह स्पष्ट है कि ध्यान कल्पना-प्रवण स्वप्तिल अवस्था नहीं है, अपितु ध्यान में 
चित्त सर्वथा निस्तन्द्र एवं जागरूक रहता है। दूसरी ओर ध्यान विचार अथवा चिन्तन 
“भी नहीं है। वस्तुतः चिन्तन एवं संवेदन का निरोध ध्यान का मर्म है। ध्यान में चत्त 
निश्चल एवं उज्ज्वल हो उठता है। जैसे विश््‌ द्ध दर्पण में अथवा स्थिर एवं विमल जल में 


१८९-विशद्‌ और प्रामाणिक विवरण के लिए द्व० >5विसुद्धिमग्गो, पृ० ९५ प्र०। 


बौद्ध धर्म का ग्रारम्भिक रूप और मल तत्व १२९ 


यदार्थ यथाभत प्रतिविम्बित होते हैं, ऐसे ही ध्यान के द्वारा समाहित चित्त में परमार्थ 
का बोध स्वतः उत्पन्न होता है। समाहित चित्त में धर्म प्रादर्भत होता है।”। स्थिर 
शुद्ध चित्त में ज्ञान का उदय अनेक प्राचीन दर्शनों में विशेषतः योगदर्शन में अभ्यपेत है। 

अनेक स्थलों में ध्यान-चतुप्टय को रूपछोक में ही सीमित माना गया है। उनके 
पहले कामलोक मानव चेतना की औसत अवस्था है एवं उनके अनन्तर अरूपछोक- 
विषयक अनेक अरूप-व्यान । इस क्षम में ध्यान-चतुप्टय निर्वाण का मार्ग नहीं रह 
जाता, क्योंकि निर्वाण रूप और अखूप दोनों के परे है । ऐसा प्रतीत होता है कि पहले 
ध्यान-चतुप्टय सम्बोधि का उपयोगी समझा जाता था, किन्तु पीछे उसकी एक भिन्न 
व्याख्या भी प्रस्तुत हुई। कुछ स्थलों में निर्वाण और निरोब-समापत्ति को प्राय: एक 
समझा गया है। इस दृष्टि के अनुसार संज्ञा-वेदितनिरोध की अवस्था ही ध्यान का चरम 
विकास समझा जाना चाहिए। निरोध-समापत्ति योगदर्शन की असम्प्रज्ञात-समाधि 
के समान प्रतीत होती है। ध्यान और समाधि के रूप एवं अरूप धातु से संबद्ध होने के 
कारण यह मत भी विकसित हुआ कि शमथ भावना का प्रयोग केवल आनु्‌ पूर्वी में संस्कार 
निरोध ही है। विपश्यता अथवा ज्ञान-मार्ग सम्बोधि एवं निर्वाण के लिए आवश्यक है। 

आध्यात्मिक प्रभति--आध्यात्मिक साधना के मार्ग में प्रगति की विभिन्न अवस्थाओं 
के लिए आख्याभेद प्राचीनतम संदर्भों में स्पष्टत: उपलब्ध नहीं होता । प्रारम्भ में कदा- 
चित्‌ पृथग्जन, आये एवं अहृत्‌ की ही चर्चा थी । त्रिपिटक में अनागामी शब्द के अपारि- 
भाषिक प्रयोग की उपलब्धि इसे प्रमाणित करती है कि माग्गे-चतुष्टय का सिद्धान्त 
सर्वथा प्राचीन नहीं है। श्रामण्यफल-सूत्र में भी मार्गों एवं मार्गफलों के चतुष्टय की 
चर्चा प्राप्त नहीं होती । किन्तु पृथग्जन एवं आये का भेद अत्यन्त प्राचीन प्रतीत होता 
है। मज्ञिमनिकाय में पुथग्जन उस पुरुष को कहा गया है जोकि अहंकार तथा ममकार 
के मोह में फंसा हो । इस मोह के कारण वह अनात्म पदार्थों में आत्मग्राही रहता है एवं 
काम, भव और अविद्या के आख़वों से प्रेरित होकर कर्म करता है । 


१९०-तु ०-- यदाहवे पातुभवन्तिधस्मा आतापिनों झायतों ब्राह्मणस्थ ॥--दे०-- 
ऊपर । 

३१९ १-पुग्गल-पञ्जत्ति में तीन संयोजनों को पृथरजन का रक्षण माना है । तीन 

'... संयोजन हे--सत्कायदृष्टि, विचिकित्सा एवं शीलकब्त-परामहों । अन्यत्र 
संयोजन दस गिनाये गये हैं । इनके अन्तगंत तीन संयोजनों के अतिरिक्त सात 
प्रायः ये माने जाते हें--कामच्छन्द, व्यापाद, रूपराग, अरूपराग, मान, 
औद्धत्य एवं अवियया । 
हे 


१३० बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


अंगृत्तर-निकाय एवं पुर्गल-पञ्ञत्ति में पृथग्जन के अनन्तर गोत्रभू की अवस्था भी: 
कही गयी है। इल ग्रन्थों में गोत्रभू को आर्य नहीं माना है। कुछ अन्य परवर्ती ग्रन्थों में, 
जैसे कि पटिसंमिदामरग और अभिधम्मत्थसंगह में, गोत्रभू को आये माना गया है। 
बुद्धघोष ने भी मार्ग-ज्ञान के बाद ही गोत्रभू-ज्ञान माना है । 

आरयत्व अथवा स्रोतआपत्ति का अर्थ है कि पुरुष निवृत्ति की ऐसी आध्यात्मिक' 
धारा में पहुँच गया है जो उसे अनिवारय॑ रूप से सम्बोधि तक ले जायेगी। इसी लिए 
स्रोतआपन्न को अविनिपात-धर्म, नियत-सम्बोधिपरायण कहा गया है। 

जैसे पृथग्जन संसार की बाढ़ में मृत्यु से मृत्यु की ओर बहते रहते हैं, ऐसे ही उनके 
विपरीत आर्य-गण विद्या के द्वारा विमुक्ति की ओर नियत प्रवाहित होते हैं। स्नोत- 
आपन्न के लिए सात से अधिक जन्म शेष नहीं रहते ।** जब केवल एक ही जन्म शेष रहता 


१९२-आर्यत्व की प्राप्ति स्रोतआपत्ति से होती है, किन्तु गोत्रभ और स्रोतआपन्न 
के मध्य में श्रद्धानुसारी एवं धर्मानुसारी पुरुष मानें जाते हैँ। पुर्गलपञ्व्यत्ति 
के अनुसार जिनमें श्रद्धेन्द्रिय का प्राधान्य है वे श्रद्धानुसारो हें एवं जिनमें प्रज्ञे- 
रिद्िय का प्राधान्य है वे धर्मानुसारी हैं। स्रोतआपत्ति होने पर श्रद्धानुसारी 
श्रद्धाविमुक्त कहलाता है एवं धर्मानुसारी दृष्टिप्राप्त । इनमें से पहले के 
कुछ आखवों का क्षय होता है, दूसरे के अधिक । 
निर्वाण की ओर जाने के लिए दो धुरियाँ हें--भ्रद्धा और प्रजा, तथा 
दो अभिनिवेश हें--शमथ और विपश्यना, एवं दो शीर्ष हें--उभतोभाग- 
विमुक्त और प्रज्ञा-विमुक्त । इनमें प्रशाधुर और शमथाभिनिवेश के अनु- 
यायी स्नोतआपत्ति के मार्ग में धर्मानुसारी कहलाते हैं, अगली छः: अवस्थाओं 
में काय-साक्षो, एवं अहंत्व में उभतोभाग-विमुक्त। प्रज्ञाधर एवं विपद्यना- 
भिनिवेश के अनुयायी स्रोतआपत्ति-मार्ग में धर्मानुसारी कहलाते हैं, अगली छः 
अवस्थाओं में दृष्टि-प्राप्त एवं अहंत्व की अवस्था में प्रशाविमुक्त । श्रद्धाधुर 
और शमसथाभिनिवेश के अनयायी स्रोतआपत्ति-मार्ग में श्रद्धानुसारी कहलाते 
हैं, अगले छः में श्रद्धा-विम॒क्त एवं अहंँत्व में उभतोभाग विमुक्त । श्रद्धाधुर 
और विपकश्यनाभिनिवेश के पथिक स्रोतआपत्तिमार्म में श्रद्धान्सारी, अगली 
3: अवस्थाओं में श्रद्धाविभुक्त एवं अहंत्व में प्रशा-विमुक्त कहलाते हैं । 
१९३-बोद्ध धर्म और संघ में दृढ़ श्रद्धा, अवेत्यप्रसाद, एवं शीलवत्व स्रोतआपत्ति 
के अंग हैं । स्नोतआपत्ति के अंगों से युक्त होने पर हिंसा, अदत्तादान, काम- 
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है तब वह सहृदागामी कहलाता है। स्रोतआपन्न एवं सहृदागामी शील की परिपूर्ति 
करते हूँ । जब इस लोक में पुनरागमन शेष नहीं रहता तव वह अनागामी की अवस्था 
कहलाती है। अनागामी समाधि की परिपृरति करता है। प्रज्ञा के द्वारा स्वेधा आखव- 
क्षय होने पर अहंत्व की प्राप्ति होती है। प्रारम्भ में अहंत्‌ और बुद्ध का भेद स्पष्ट नहीं 
था, पर पीछे न केवल यह भेद विशद हुआ अपितु कुछ सम्प्रदायों में अहेत्‌ का पर्याप्त 
अपक्ष घोषित किया गया । 

इस प्रकार यह स्पष्ट है कि मुक्ति मार्ग में प्रवेश और प्रगति की अवस्थाओं का 
विवेचन क्रमश: सूक्ष्म और विस्तृत हुआ। पृथग्जन और आय॑ का भेद प्राचीनतम था। 
पीछ इन दो के अन्तराल में गोत्रभू' की स्थिति कल्पित की गयी तथा आर्यत्व के विकास 
में त्रोतआपत्ति से अहूँत्व तक चार मार्ग एवं उनके अनुरूप चार फल माने गये। उनमें 
भावना एवं विपश्यना के तारतम्य से अवान्तरभेद भी स्वीकार किये गये । महायान में 
आध्यात्मिक विकास की अवस्थाओं का और भी सूक्ष्म और विस्तृत चिन्तन हुआ । 


मिथ्याचार, मषावाद एवं मद्यपान से मुक्ति होती है । ज्रोतआपत्ति के अंगों 
की प्राप्ति के पद्चात्‌ प्रीति, प्रामोद्य, प्रश्रव्धि और समाधि की वृद्धि होनी 
चाहिए तथा छः विद्याभागीय धर्मों की भावना करनी चाहिए । ये छः धर्म इस 
प्रकार हं--अनित्यानुपदयना, दुःख, अनात्म, प्रहाण, विराग, एवं निरोध । चार 
आययसत्यों के ज्ञान से स्नोतआपत्ति पूर्ण निष्पन्न होती हे । 


अध्याय ३ 
संघ का प्रारम्भिक रूप ओर विकास 


आर्य-संघ 'अविलष्ट समाज---ऊपर कहा जा चुका है कि तथागत के समय में 
नाना ब्राह्मण और श्रमण परिब्राजकगण विदित थे जिनमें अनेक अध्यात्मगवेषी कुछ- 
पुत्र चरबार से प्रत्नजित होकर किसी शास्त्र अथवा आचार्य के अनुशासन में ब्रह्म चर्य- 
वास करते थे। परिब्राजकों के ये नेता संबी, गणी, गणाचार्य' कहे गये हैं और इनमें 
से कुछ के नाम तथा मत का उल्लेख प्राप्त होता है। इन गणों के आकार की पुप्कछता 
इससे प्रकट है कि राजगृह के संजय परित्राजक के २५० चेले बताये गये हैं और गया में 
जटिलों की संख्या १००० कहीं गयी है। परित्राजकों में कुछ व्यापक नियम और 
प्रथाएं समान थीं । विशुद्धि के प्रयास में सभी संसार-त्याग पूर्वक ब्रह्मचर्य और अपरिग्रह 
का पालन करते थे और प्राय: सभी के संगठन में उपोसथ, वर्षावास आदि की प्रथाएँ 
विदित थीं। किन्तु उनमें आहार-विहार, वेश-भूषा आदि के नियमन का बिस्तर अलग - 
अलग गणों में अलग-अलग था। इनमें केवड आजीवकों एवं निम्नेन्थों के गणों में 
प्रचलित नियमों का कुछ विवरण मिलता है और पहले प्रस्तुत किया जा चुका है। 
वेदिक धर्म के अन्तर्गत ब्रह्मचर्य, वानप्रस्थ एवं संच्यास की जीवन-विधा भी अनुशासन- 
नियत थी। धर्म सूत्रों में ऐसे नियमों का संग्रह है, किन्तु उपलब्ध धर्मेस्त्र तथागत 
से पूवेकालीन नहीं कहे जा सकते । इनके पहले व खानस-शास्त्र एवं भिक्ष-सूत्र अवश्य 
रचे गये थे, किन्तु उनका अब ठीक पता नहीं चछता। यह स्पष्ट है कि भगवान बुद्ध के 
समय में यह धारणा अविदित न थी कि संसार छोड़ने पर भी परिब्राजकों को एक संग- 
ठित समाज का अंग वन कर अपनी चर्या सम्पादित करनी चाहिए। वस्तुत: इन प्रित्रा- 
जकों की स्थिति विविदिपा-संन्यास' के समान थी और उसमें ब्रह्मचर्य और संन्यास, 
दोनों के ही लक्षण दृष्टिगोचर होते है। ब्रह्मचर्य शिप्यत्वपूर्वक और संयम-प्रथान है 
सत्त्यास अपरिय्रह्मत्मक । सनन्‍्न्यास अथवा प्रत्रज्या में कुटुम्व और सम्पत्ति के गुप्रकट 
ममत्वमूलक सम्बन्ध का विच्छेद हो जाता है और प्रत्नजित क्लिप्ट सामाजिकता 
के दायरे से वाहर हो जाता है। सब्ल्यास समस्त उपाधि-त्याग का और अवएव' 
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नष्कर्म्य का द्योतक है। ब्रह्मचयं में गुरु-शिष्य के विद्यामूलक विशुद्ध आध्यात्मिक 
सम्बन्ध का जन्म होता है और एक संयम तथा साधन की अवस्था का। परिब्राजक 
अविद्याश्वित अशुद्ध समाज से निकछ कर विद्या के विरुद्ध समाज में प्रवेश करता है । 
इस अक्लिप्ट सामाजिकता का विकास एवं उसका तात्त्विक बोध सर्वाधिक मात्रा में 
तथागत के द्वारा स्थापित भिक्षु-संघ में निष्पन्न हुआ । 

उत्पत्ति और वद्धि--विनय के महावग्ग से ज्ञात होता है कि सारनाथ में तथागत 
की धमदेशना सुनकर सबसे पहले कौण्डिन्य नाम के पंचवर्गीय भिक्ष ने विमल बर्म- 
चक्षु प्राप्त कर उनके निकट प्रव्र ज्या ली । कौण्डिन्य का नाम आज्ञात' कौण्डिन्य पड़ा । 
इसके अनन्तर वप्र (वष्प), भद्विक (भद्दिय), महानाम और अश्वजित्‌ नाम के अन्य 
पंचवर्गीय भिक्षुओं ने भी धर्मचक्षु और प्रव्ज्या का लाभ किया तथा इस प्रकार आयें- 
भिक्षु संघ की तींव पड़ी । वाराणसेय श्रेष्ठिपुत्र यश और उसके मित्र विमल, सुबाहु, 
पृर्णजित्‌ और गवाम्पति तथा अन्य पचास मित्रों के प्रव्नज्या-ग्रहण करने पर संघ में 
तथागत के अतिरिक्त साठ भिक्ष्‌ हो गये जो कि सव अहंत्‌ थे। इनको भगवान्‌ बुद्ध ने 
नाना दिद्याओं में जाकर प्रव्रज्या और उपसम्पदा देने की अनुमति प्रदान की । यह 
स्मरणीय है कि धर्म-प्रचार की ओर जितनी प्रवणता आय॑ संघ में रही उतनी किसी अन्य 
भारत के धर्म-शासन में नहीं । वाराणसी से गया जाते हुए तथागत ने तीस भद्गवर्गीय 
मित्रों को शासन में प्रतिप्ठित किया और गया में १००० जटिलों को संघ में आक्ृष्ट 
किया। राजगृह में सगधराज विम्विसार ने उनकी शरण छी और वेणुवत् उद्यान 
मभिक्षु संच को दिया। यह स्मरणीय है कि पहला उपासक यश का पिता वाराणसेय' 
श्रेप्टी था। राजगह में ही सझ्जय परित्राजक के २५० शिपष्यों ने संघ में प्रवेश किया और 
इनमें कोलित और उपतिप्य भी थे जो कि मौद्गल्यायन और शारिपुत्र नाम से प्रसिद्ध 
हुए। इस विवरण से स्पप्ट है कि संघ की बहुत जी त्र ही आश्चर्यजनक वृद्धि और प्रचार 
हुआ। जहाँ एक ओर विभिन्न वर्गों ओर वर्गों से अनेक कुलपुत्रों ने प्रव्नज्या-ग्रहण कर 
संघ में प्रवेश किया, दूसरी ओर प्रभावशाली और समृद्ध राजकुलों और श्रेष्ठियों की 
सहायता ने संघ की सम्पत्ति को बढ़ाया । अपने परिनिर्वाण तक वृद्ध भगवान्‌ ने ४४ 
वर्ष उत्तर प्रदेश और विहार में धर्म का उपदेश किया और सहस्रों भिक्षु और भिक्षुणी 
उपासक ओर उपासिका उनके शिप्य वने तथा शाक्‍्यपुत्रीय कहलाये । 

शास्ता और गृहवाद--तथागत के समय के अन्य परिक्राजक-गणों में संचालक गुरु 
अथवा ज्ञास्ता अपने अनन्तर गण के नेतृत्व के लिए किसी उत्तराधिकारी को नियुक्त 
कर देते थे। इस प्रकार एक तरह का गुरुवाद अथवा महन्ताई उस समय के साधुओं 
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की जमात में सुविदित थी, किन्तु बुद्ध भगवान्‌ ने अपना उत्तराधिकारी किसी व्यक्ति- 
विशेष को न बनाकर धर्मानुशासन को ही भिक्षुओं के दिग्दशेक के रूप में छोड़ा । 
परिनिर्वाण के पहले वेलवग्राम में वर्षावास करते हुए तथागत बहुत बीमार पड़े थे। 
उस समय उन्होंने आनन्द से कहा भिक्षुसंघ मुझसे क्या चाहता है ? मैंने धर्म का 
निरशेष उपदेश कर दिया है, कुछ अपने पास छिपाकर नहीं रखा है। में यह नहीं 
सोचता कि मैं भिक्षु संघ का नेतृत्व करूँ, भिक्ष्‌ संघ मेरे पीछे-पीछे चले । * * “इसलिए 
तुम लोग आत्मदीप बनकर रहो, आत्मशरण, अनन्यशरण, धर्मदीप, धर्मशरण, अनन्य- 
शरण ** । परिनिर्वाण के पश्चात्‌ राजगृह में गोपक मौद्गल्यायन के स्थान पर 
मगध महामात्र वर्षकार ने आनन्द से पूछा कि शास्ता के बाद संघ का प्रतिशरण कौन 
है। आनन्द ने इसके उत्तर में धर्म को ही प्रतिशरण बताया । यह स्पष्ट है कि प्रच- 
लित प्रथा के विरुद्ध शाक्यमुनि ने अपने शिष्यों का संगठन शास्तुमूलक न कर शासन- 
मूलक किया था । 

उपनिषदों में आचार्य अथवा गुरु का अध्यात्मविद्या की अधिगति के लिए विशेष 
भहत्त्व प्रतिपादित किया गया है और गुरु के वचन सुनने को ही ज्ञान का प्रधान द्वार 
माना गया है। वस्तुत: इस मत में शब्द अथवा श्रुति ही गुरुस्थानीय है और वेद की 
अपोरुषेयता ही वेदान्त-सम्मत सिद्धान्त है । श्रुति के द्वारा प्रवृत्तिधर्म में कर्म-विधान 
होने पर भी ज्ञान को कर्मसाध्य नहीं माना गया है। परम्परया कर्म का उपयोग होते 
हुए भी नित्यसिद्ध ज्ञानं के अनावरण के लिए श्रवण ही साक्षात्‌ मार्ग है। इस प्रकार 
वैदिक गुरु-शिष्य परम्परा श्रुति और तत्प्रकाध्य ज्ञान के संक्रमण की परम्परा है। उप- 
निषदों में गुरु के निकट उपनयन, ब्रह्मचर्यवास, कर्म, धन आदि से गुरु की सेवा, परिप्रश्त, 
उपदेश एवं गुरु (अथवा ईश्वर ) की क्ृपा का विवरण प्राप्त होता है। इस उपनयन- 
रूप दीक्षा में प्रचलित उपचार के अतिरिक्त और किसी आध्यात्मिक रहस्य की सत्ता 


१-विनय-साहित्य पर अर्वाचीन ग्रन्थों में फ्राउवाल्तर, अलियस्ट बिनय एन्ड दि 
बिगिनिग्स आँव्‌ बुधिस्ट लिटरेचर विशेष रूप से द्रष्टव्य है। वेनयिक अनु- 
शासन पर आधुनिक ग्रन्थ-हार्डी, ईस्टर्न मोनेशिज्म; सुकुमार दत्त, अर्ली 
बुधिस्ट मोनेशिज्म, फाइव हन्ड्रेंड ईयसे आँब बुद्धिज्म; नलिनाक्ष दत्त, अर्लो 
मोनेस्टिक बुद्धिज्म जि० १; ई० आर० ई० यथाप्रसंग । 

२-दीघ ०, सुत्तन्त १६ । 

३“मज्झ्िम०, गोपकमोग्गलान सु० । 
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अस्पष्ट है। परा विद्या के निमित्त गुरु-शिष्य सम्बन्ध और ब्रह्मचयवास अपरा विद्या के 
निमित्त प्रथम आश्रम के सदृश ही कल्पित किया गया है। ऐसी ही कल्पना तथागत+ 
कालीन परिब्राजकगणों में भी उपलब्ध होती है, यद्यपि उनमें संसार से मुक्ति बहुधा 
कर्म अथवा क़्िया के द्वारा मानी गयी है। ऐसी स्थिति में गुरु क्रिया-कौशल का उप- 
देशक वन जाता है। भागवत धर्म अथवा ईसाई धर्म-जैसे प्रपत्ति मार्गों में अवतार के 
रूप में ईश्वर ही वास्तविक गुरु है और उसकी कृपा ही अध्यात्म-मार्ग का एक मात्र 
सम्बल है। प्रकारान्तर से यह कहा जा सकता है कि इन प्रस्थानों में गुरु के उपदेश 
से अधिक गुरु का महत्त्व है क्योंकि वस्तुतः गरु स्वयं ही मार्ग है। तान्त्रिक अथवा 
सिद्धों के मार्ग गुरु की क्रपा अथवा शक्तिपात से ही दीक्षा सम्पन्न होती है। दीक्षा से 
आध्यात्मिक साधन की योग्यता प्राप्त होती है। योग-मार्ग में साधक के वैयक्तिक 
स्वभाव और पूर्व संस्कारों के अनुकूल क्रिया के उपदेश के लिए एवं कर्म-जन्य अन्तरायों 
से बचाने के लिए सिद्ध गुरु की अपेक्षा है। यह स्पष्ट है कि प्रत्येक आध्यात्मिक मार्ग 
में गुरु का स्थान अनिवायं है, किन्तु कार्य-भद से उसके महत्त्व में भेद है । 

बुद्ध-शासन में गुरु का रूप है कल्याणमित्र का और काय है मार्ग-प्रद्शव । शाक्‍्य 
मुनि के शिप्यों को अपने बल पर चलना और निभर रहना था। इसीलिए उन्हें 
आत्मदीप अथवा आत्मशरण होने का उपदेश किया गया। इस यात्रा में धर्म ही उनका 
सहायक और नियामक है। संसार की घटनाएँ जिस कार्यका रण भाव से नियत हैं उसका 
एक पक्ष विद्या के द्वारा विमुक्ति की ओर ले जाता है। ठीक दिशा में पग रखने से वस्तु- 
तत्त्व का अनुरोध ही आध्यात्मिक लक्ष्य की ओर बढ़ाता है। इसीलिए धर्म को यान 
अथवा मार्ग कहा गया है। धर्म ही बुद्ध की वास्तविक काय है। धर्म को देखना बुद्ध को 
देखना है। उनके शिप्य को भगवतो पुत्तो ओरसो धम्मजो' धम्मनिम्मितों धम्मदायादो' 
कहा गया है। यह स्पष्ट है कि बुद्ध अपने अनुयायियों का ध्यान अपने पार्थिव व्यक्तित्व 
से परे अपनी शिक्षा में सूचित अमृत पद और उस तक ले जाने वाले आध्यात्मिक नियमों 
और स्वभावगत प्रेरणा की ओर दिलाना चाहते थे और सच्चे शिक्षक की भाँति 
उनका अभीष्ट था कि उनके शिष्य अपने पैरों पर खड़े हों। इसीलिए उन्होंने संघ के 
संयोजक सूत्र को एक गुरु-परम्परा का रूप न देकर धर्म-विनय का रूप दिया। त्रिरत्न 
में शरण लेने की प्रथा होते हुए भी इस प्रथा से अन्य सम्प्रदायों में विदित शरणागति 
के मार्ग का अनुमान न करना चाहिए। अपने उपदेशों में भी भगवान्‌ बुद्ध ने शब्द को 


४-द्र ०--मज्झ्िम० (रो०), जि० हे, पु० ४-६। 
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कम महत्त्व दिया, अर्थ को अधिक । उनकी वाणी को वेदवत्‌ समझते एवं स्मरण करने 
की अभिलापा उनके कुछ शिप्यों ने प्रकट की थी, पर उन्होंने उसका प्रत्याश्यान किया 
और कहा कि सवको अपनी-अपनी बोली में उनकी शिक्षा का स्मरण करना चाहिए 
बैदिक परम्परा के प्रतिकल उन्होंने शब्द के स्थान पर अर्थ को ही प्रतिशरण बताया और 
कहा कि यह अर्थ अन्तवोगत्वा प्रत्यात्मवेदवीय है। इस प्रकार प्राचीन सद्ध्म में शव्द- 
प्रमाण अथवा श्रुति, कृपा एवं भक्ति, तथा मन्त्र या शक्तिपातात्मक दीक्षा आदि का 
स्थान न होने से प्रचलित अर्थ में गुरुवाद का भी महत्त्व न था। उसमें शास्ता के द्वारा 
आध्यात्मिक जीवन में सहायता को एक गंभीर रहस्यमय प्रभाव न मानकर धर्म-विनय 
में संगहीत सिद्धात्त और साधन का प्रकट उपदेश ही माना जाता था। यह बात दूसरी 
है कि उस समय के सद्ध की यह प्रचलित धारणा, जिसका तथागत ने समर्थन किया 
प्रतीत होता है, वस्तुत आ्रान्त हो। ऐसी दश्चा में यह भी सम्भव है कि तथागत के द्वारा 
इस आस्ति का समथन केवल उपायकौशलजन्य अथवा साभिप्राय हो । वौद्ध परम्परा के 
अनुसार भगवान्‌ बुद्ध के उपदेश सुनने मात्र से अवेक उच्च अधिका रियों के चित्त आख्रव- 
विमुक्त हो गये एवं कुछ शिष्यों की उन्होंने अपनी अछौकिक शक्ति से सहायता की । 
यह निविवाद है कि शिष्यों को स्वावरूम्बन का उपदेश देते हुए एवं अपने को केवल 
मार्मप्रदर्शक बताते हुए भी भगवान्‌ बुद्ध के अछौकिक अनुभाव को कृपा अथवा शक्ति- 
पात से अन्य नहीं समझा जा सकता और न स्वयं उन्हें परमसिद्ध सद॒गुरु से अन्य माना 
जा सकता है। इस दृष्टि से यह मानना होगा कि परिनिर्वाण के वाद भी शाक्यमनि स्वयं 
अलोकिक रूप से शास्तृपद में आसीन हैं और उनकी अथवा धर्म की शरण लेना केवल 
उपचार, श्रद्धा-प्रकाशन अथवा सिद्धान्त-स्मरण न होकर एक जीवन्त आध्यात्मिक 
शवित की शरण लेना है। पर यह भी स्वीकार करना होगा कि इस प्रकार के सिद्धान्त 

का प्राचीनतम बौद्ध साहित्य में असन्दिग्ध प्रतिपादन नहीं मिलता यद्यपि परवर्ती बौद्ध 
साहित्य से यह अधिकाधिक महत्त्वशाली हुआ। 

संघ और गण--कुछ विद्वानों का कहना है कि गण-तन्त्र के प्रशंसक होन के 
कारण शाक्यमुत ने अपने पश्चात्‌ संघ का नेतृत्व किसी व्यक्तिविशेष को न सॉंप कर 
उसमें बर्म-राज्य' एवं गण-राज्य' स्थापित किया। यह सम्भावना भी प्रकट की गयी 
है कि कदाचित्‌ विनय में उल्लिखित अनेक गणतन्त्रीय प्रक्रियाएँ एवं पारिभाषिक शब्द 

संघ ने तत्काशोन गणराज्यों के प्रचलित व्यवहार से लिये हों और इस प्रसंग में 


५-६०--चुल्लक्ग, ऊपर उद्धृत । 
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-संघ के विकास में रोमन साम्राज्य के प्रभाव का दष्टान्त दिया गया । ये सम्भाव- 
नाएं उपपन्न होते हुए भी निश्चित नहीं हैं । मगध के महामात्र वर्षकार से तथागत ने 
प्रिनिर्वाण से कुछ पहले राजगृह में कहा था” कि उन्होंने वज्जियों को वैज्ञाली के 
सारन्दद चेत्य में सात अपरिहाणीय धर्मों का उपदेश दिया था। जब तक वज्जी इन 
धर्मों का पान करेंगे उनकी वृद्धि ही होगी, परिह्ाणि नहीं । वर्षकार ने भी इसका 
अनुमोदन किया और कहा कि ऐसी स्थिति में उपेायन”! और मिथोमेद' को छोड़ कर 
राजा अजातशत्रु वज्जियों पर विजय प्राप्त न कर सकेंगे । यहाँ उपदिष्ट वे सात अपरि- 
हाणीय धर्म इस प्रकार हँ--अक्सर सम्मिलित होना, और समग्र सम्मिलित होकर 
गण-कार्य को निवाहना, यथामप्रज्ञप्त पुराने वज्जि-धर्म को बरतना, बड़े-बढ़ों का सम्मान 
और अनुसरण करना, कुल-स्त्रियों और कुलकुमारियों का अनपहरण, चैत्यों की पूजा 
और यथापूर्व बलिहरण एवं अहँतों की रक्षावरणगुप्ति का सुसंविधान। इन प्रथाओं में 
एक एक परम्परावादी गणतन्त्रीय (कन्सवेंटिव डेमोक्रेटिक ) आदर्श झलऊकता है जिससे 
बक (छपा/£०) का चित्त प्रसन्न हो जाता। दीघनिकाय के अग्गड्ज सुत्तन्‍्त में राज्य 
की उत्पत्ति पर प्रकाद डाला गया है, यद्यपि यह सन्दर्भ दीवनिकाय के प्राचीनतम स्तर 
का नहीं कहा जा सकता । इसके अनुसार राजकीय अनशासन अथवा दण्ड की आवश्य- 
कता आदर्शे-च्यूत समाज में ही होती है। अर्थ और काम ही समाज की इस च्यति 
के कारण हैं। परिग्रह और लिप्सा से विवाद और कलह जन्म लेते हैं और इनके निवारण 
और तनियमन के लिए राज्य की आवश्यकता होती है। इस दृष्टि से राज्य की सत्ता 
मनृप्य के स्वभाव पर आश्वित न होकर उसके दोषों पर आश्रित है। पहले राजा को 

महासम्मत' कहा गया है क्योंकि वह सारी प्रजा से चना गया था। यहाँ पर भी राज्य 
का जनतान्त्रिक आदर्श स्वीकार किया गया है। 

थागत के लिए भिक्षसंघ का संगठन गण-राज्यों के संविधान से सर्वेथा असम्वद्ध 
न था, यह इससे स्पप्ट है कि महापरिनिर्वाण सूत्र में वज्जियों के सात अपरिहेय धर्मों 
का उल्लेख कर वे भिक्ष संब को वैसे ही सात अपरिहेय धर्मों का उपदेश करते पाये जाते 
हैं जिनसे संघ की निरन्तर वृद्धि हो और हानि की सम्भावना न रहे। पहले चार धर्म 
सर्वथा अनरूप हैं--संघ की सन्निपात-बहुलता, समग्रता, यथाप्रज्ञप्त शिक्षापदों का: 


६-द्र ०--जायसवाल, हिन्दू पॉलिटी; मजुमदार, कॉरपोरेद लाइफ इन एन्द्रोन्ट 
इण्डिया, गोकुलदास डे, डेमॉक्रेसी इन दि बुधिस्ट संघ । 
७-दीघ० सुत्त १६॥ 
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असमुच्छेद, और स्थविर भिक्षुओं का सत्कार। शेष तीन धर्म हँ--तृष्णा के वश में न 
होना, आरण्यक शयनासन में सापेक्ष होना और प्रत्यात्म-स्मृति को उपस्थापित करना । 
वर्तमान महापरिनिर्वाण सूत्र में इन सात के अतिरिक्त अन्य अनेक अपरिहेय-घर्म-सप्तकों 
की सूचियाँ दी गयी हैं, किन्तु उनकी प्राचीनता अथवा प्रसंगानुकूलता सन्दिग्ध है। 
पहले कहे हुए सात-धर्मों में भिक्षु संघ को स्पष्ट ही गण-राज्य के अनुरूप माना गया है, 
और इस प्रकार के संगठन की सफलता का सूत्र यह बताया गया है कि सब छोग मिल- 
जुल कर और आपस में वातचीत कर निर्णय लें, परम्परा के अनुसार चलें और बड़े- 
बूढ़ों का नेत॒त्व स्वीकार करें। 

आवासिकता' की वृद्धि--इन अपरिहानिय धम्मों में आरण्यक शयनासन का 
उल्लेख महत्त्वपूर्ण है क्योंकि इससे इनकी प्राचीनता सिद्ध होती है। तथागत के जीवन- 
काल में भिक्षुओं की चर्या में एक बड़ा परिवर्तन स्पष्ट हो गया था। भिक्षु संघ में पहले 
एकान्तशीलता का प्राधान्य था, पीछे क्रमश: संवासशीलता का हुआ। अनेक प्राचीन 
स्थलों में भिक्षु के लिए खडगविषाण (गेंडे ) के समान एकाकी जीवन की प्रशंसा की गयी 
है, साथ ही यह निविवाद है कि पीछे इस एकाकिता का स्थान आवासिकता ने अधिका- 
धिक ले लिया। देवदत्त ने भिक्षुओं के लिए कठोर चर्या के विधान का अनुरोध किया 
था। और उसकी बात का तिरस्कार इसका द्योतक है कि भिक्षुओं के लिए आरण्यक 
चर्या विरल हो चली थी। इस परिवतेन के स्पष्ट ही अनेक कारण थे। तथागत के' 
साहचरय का औत्सुक्य और भिक्षुओं की संख्या-वृद्धि उनकी एकान्त चर्या के पक्ष में न थी । 
पौषध में भिक्षुओं के लिए नियत रूप से सम्मिलित होता आवश्यक था और वर्षावास 
में उनके लिए चारिका का निषेध था। समृद्ध उपासकों ने संघ की सुविधा के लिए 
विहार बनवाये और दान दिये । अपरिहानिय धम्मों' में परिगणित गणतंत्रता का 
आग्रह था कि भिक्षु अक्सर समग्र रूप से सम्मिलित होकर संघ-कार्य सम्पन्न करें। इन 
सबका यह स्वाभाविक परिणाम था कि भिक्षुओं में एक संगठित आवासिक जीवन का 
विकास हुआ। 

भिक्षुओं की संख्या एवं उनके विहारों की समृद्धि के साथ भिक्षुसंघ के संगठन 
में परिवतेन होता गया । तथागत ने विभिन्न अवसरों पर भिक्षुओं के अनुशासन के लिए 
नाना नियमों की स्थापना की थी। उनके ये नियम-वाक्य शिक्षापद कहलाते थे और 


८-उदा० सुत्तनिपात, खग्गविसाण सुत्त । 
९-विनय, ना० चुल्लवग्ग, पु० २९८-९९। 
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उनका संग्रह धर्म-विनय अथवा विनय । विनय के अर्थ अनुशासनार्थ शिक्षा होते हैं । 
यद्यपि विभिन्न सम्प्रदायों में उपलब्य प्रस्तुत विनयों में शिक्षापदों का एवं तत्सम्बन्धी' 
ऐतिह्य और कथाओं का संग्रह और सम्पादन प्रधानतया प्रथम बुद्ध-शताब्दी का कार्य" 
तथापि उनके कुछ अंश अत्यन्त प्राचीन हैं और उनसे बौद्ध संघ के मल-रूप की 
कल्पना की जा सकती है । ह 
संघ और गण--जहाँ एक ओर अपने संगठन की जनततन्त्रात्मकता के कारण बौद्ध 
भिक्षुसंघ समकालीन राजकीय गणों की याद दिलाता है, दूसरी ओर उसमें वर्णभेद का 
ति रस्कार भी इन गणों से उसके सम्बन्ध का समर्थन करता माना गया है। किन्तु, 
यद्यपि इन गणों में ब्राह्मणों का आपेक्षिक निरादर और क्षत्रियों का विशेष सम्मान होता 
था , यह नहीं कहा जा सकता कि इनमें वर्ण-भेद-निरपेक्ष समाज की आदिम-जन-गत' 
(प्रिमिटिव ट्राइवल ) थाती अक्षुण्ण थी अथवा नवीन सुधारवादी कल्पना का विशेष 
स्थान था । वस्तुतः भिक्षुसंघ का मूल मुनियों की परम्परा में ही खोजना चाहिये। 
यह परम्परा अवेदिक थी और इसमें वर्ण-धर्म का प्रवेश सर्वथा दुर्बोध होता। तत्त्वतः 
भी वर्ण-भेद प्रवृत्तिमय जीवन की अपेक्षा रखता है और वर्ण-धर्म प्रवृत्ति-धर्म का अंग 
है। छलौकिक एषणाओं से निवृत्ति के प्रयास में उसकी सार्थकता नहीं रहती । अतएब्‌ 
न केवल बौद्ध भिक्ष॒ओं में वर्ण एवं जाति के भेद की उपेक्षा थी, ब्राह्मण संन्‍्यासियों में भी 
इस प्रकार का भेद स्वीकार नहीं होता था। यह अवश्य है कि जहाँ ब्राह्मणों के अनुसार 
संन्यास की व्यवस्था सब वर्णों के लिए नहीं है , बौद्धों में ऐसा कोई प्रतिबन्ध नहीं माना 
जाता था। वस्तुतः भगवान्‌ बुद्ध ने वर्ण-भेद की न केवल संघ के अन्दर अथवा उसमें 
प्रवेश की दृष्टि से उपेक्षा की अपितु उन्होंने वर्ण-व्यवस्था के सिद्धान्त का ही खण्डन 
किया । उन्होंने बताया कि तत्त्व-दृष्टि से चार वर्णों में जाति-भेद न दीखकर केवल 
कर्म-भेद ही दीख सकता है। जन्म के स्थान पर कर्म के आधार को रख कर समाज के 
वर्ग-भेद को समझने का यह प्रयास प्राचीन ब्राह्मण साहित्य में भी यत्र तत्र देखा जा 
सकता है, विशेषतया महाभारत में । यह दृष्टि स्पष्ट ही त्कमूलक और सुधारवादी है । 


१०-द्र ०--फ्राउवाल्नर, पुवे ० । 

११-उदा० दीघ० अम्बटठसुत्त । 

१२-तु० जें० बी० आर० एस०, १९५७, पृ० ३९८। 

१३-द्र ०--काणे, पूर्व, जि० २ भा० २, पु० ९४२-४४ । 

१४-द्र ०--सज्म्ििस, अस्सलायनसुत्त, वासेटठ०; सुत्तनिषात, वासेट्ठसुत्त । 
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प्रव्रज्या--अपने पहले शिष्यों को भगवान्‌ वुद्ध ने स्वयं ही श्रत्रज्या दी थी। 
पंचवर्गीय भिक्षुओं ने संघ में प्रवेश यह कह कर मांगा था कि हम छोग भगवान्‌ के 
निकट प्रव्॒ज्या पाएँ, उपसंपदा पाएँ और शास्ता ने यह कह कर उनको दी क्षित किया था 
कि आओ, धर्म स्वाख्यात है, अच्छी तरह दुःख के नाश के लिए ब्रह्मचर्य का पालन 
करो। जटिलों ने और राजगृह में संजय के चेलों ने भी इसी प्रकार प्रत्रज्या प्राप्त की । 
जब से भगवान्‌ बुद्ध ने भिक्षुओं को धर्म के प्रचार के लिए नाया दिश्याओं में भेजा 
उन्हें प्रव्रज्या एवं उपसंपदा देने की अनुमति प्रदाव की । कपिलवस्तु में राहुल-कुमार की 
प्रश्नज्या इस प्रकार शारिपृत्र के द्वारा सम्पन्न हुई। प्रत्नज्या के प्रार्थी को सिर और डाढी 
मुँड़वा कर, काषाय-वस्त्र पहन, उत्तरासंग एक कन्धे में कर, वैठ कर और हाथ जोडइ- 
कर तीन वार यह कहना पड़ता था-- बुद्ध की शरण जाता हूं, धर्म की शरण जाता हूँ, 
संघ की शरण जाता हूँ । 

पन्द्रह वर्ष की अवस्था से कम के व्यक्ति को प्रव्रज्या नहीं दी जा सकती थी। शुद्धो 
दन शाक्‍य के अनुरोध से तथागत ने यह भी स्वीकार किया कि माता-पिता की अनुमति 
बिना पुत्र को प्रव्ज्या न दी जाए। कुष्ठ, गण्ड (फोड़ा ), किछास (एक प्रकार का चर्म 
रोग ), शोष (क्षय), एवं अपस्मार (मृगी) इन पाँच रोगों से पीड़ित व्यक्तियों को 
प्रब्रज्या के अयोग्य माना जाता था। अंगहीन अथवा विक्ृत अंग वालों को प्रव्नज्या 
नहीं दी जा सकती थी और न हिजड़ों, उभयलिगियों अथवा मनुष्यदेही पशुओं को । 
ऐसे ही राज-सैनिक, ध्वज वन्ध चोर (डाक्‌ ), काराभेदक चोर (जेल तोड़ने वाला), 
लिखितक चोर (नामदर्ज, जहाँ देखा जाय, वहीं मारा जाय ), कपाघात से दण्डनीय, 
लक्षणाहत (दागा हुआ ), ऋणी, एवं दास को भी प्रत्रज्या का अनधिकारी समझा 
जाता था”। इन निषेधों का तात्पये स्पष्ट है। संघ में ऐसा कोई व्यक्ति प्रविष्ट न होना 
चाहिए जो पहले से ही कानून के शिकंजे में जकड़ा हो और जिसके कारण समस्त संघ 
राजकोप अथवा अपकीति का भागी हो। उपर्यक्त रोगियों, अपराधियों और असमर्थों 
'के अतिरिक्त मातृघातक, पितृघातक॑, अद्धेघातक एवं भिक्षणीदूषक, इन घोर पापियों 
को भी प्रव्नज्या का निषेध था। तथागत के रुधिरोत्पादक, संघर्भेदक, एवं चोरी से संघ 
में प्रविष्ट व्यक्ति भी प्रव्॒ज्या के अयोग्य थे। 


१५-उदा० विनय ना०, महावग्ग, पृ० १६। 
हु ६-वही, भू० २४ । 
१७-चही, पृ० ७३-८२ । 
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जो पहले से किसी वौद्धेतर परिव्राजकगण के अनुगत थे उनके लिए आवश्यक 
था कि वे संघ में प्रवेश के अनन्तर चार महीने तक परिवास ( प्रोवेशन' ) व्यतीत करें 
ओर इस समय में उनके आचरण को परखा जाता था। केवल जटिलों और शाक्यों के 
लिए अपवाद था क्योंकि जटिल अथवा तृतीयाश्रमी कर्मवादी एवं क्रियावादी थे तथा 
शावय लोग तथागत के सजाति थे । इन नियमों के अनुसार संघ में प्रवेश सभी 
जातियों, वर्गों एवं देशवासियों के लिए सम्भव था। जहाँ वैदिक धर्म एक विशिष्ट 
जाति और समाज के लिए ही अपने को वध मानता था, बौद्ध धर्म और संघ परवर्ती 
ईसाई संघ के समान सार्वभौम था । 
प्रारम्भ में बौद्धों की संन्यासदीक्षा तथागत की शरण लेने से ही सम्पन्न हो जाती 
थी जैसा कि पंचवर्गीय भिक्षु आदि के उदाहरण से स्पष्ट है। क्रमशः तथागत के किसी 
योग्य शिष्य को अपना उपाध्याय बनाकर और उसके निकट त्रि-शरण गमन के द्वारा 
संन्यासदीक्षा सम्पन्न होने लगी। ऐसा प्रतीत होता है कि अनेक अल्पवय एवं अपरि- 
पवव भिक्षुओं के संघ में प्रवेश के कारण और तथागत की व्यक्तिगत जानकारी के क्षेत्र 
में उनके कम आ सकने के कारण प्रव्रज्या और उपसम्पदा का भेद स्थापित हुआ और 
साथ ही उपसम्पदा के नियम में परिवर्तत हो गया । उपाध्याय के अतिरिक्त आचार्य 
का भी विधान हुआ। संघ में प्रवेशाथियों की संख्या बढ़ने से और उनकी तथागत के 
अतिरिक्त अन्य भिक्षुओं के द्वारा दीक्षा सम्पन्न होने से इन परिवतेनों का विधान युक्ति- 
युवत प्रतीत होता है और इनकी आवश्यकता सम्भवतः तथागत के जीवन-काल में ही 
अनुभव गोचर हुईं होगी । 
उपाध्याय और आचार्य--प्रस्तुत विनय के अनुसार प्रव्नज्या प्राप्त करने पर पहले 
भिक्षु श्रामणेर कहलाता था और उसे एक उपाध्याय और एक आचार्य चुनकर उनके 
निश्चय में रहना पड़ता था। उपाध्याय में शिप्य अथवा सार्थविहारी को पिता-बुद्धि 
और सार्थ-विहारी में उपाध्याय को पुत्र-बुद्धि रखनी होती थी । श्रामणेर के लिए 
उपाध्याय की विविध सेवा विहित थी। वस्तुतः उपाध्याय और श्रवामणेर का संबंध 
बहुत कुछ वैसा ही था जेसा कि वैदिक परम्परा में गुरु और शिप्य का । आचार्य और 
उपाध्याय के कतंव्यों में भेद करता कठिव है। कदाचित्‌ आचार्य अन्तेवासिक को ध्यान 
के लिए उपयुक्त कर्मस्थान का उपदेश देता था और उपाध्याय की अनुपस्थिति में 


१८-वही, पू० ७३-७६ । 
१९-वही, पू० ५३-५४ | 
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उसका स्थान ग्रहण करता था । उपाध्याय एवं आचार्य होने के लिए कम-से-कम दस 
वर्ष वाला भिक्षु होना आवश्यक था। श्रामणेर को दस शिक्षापदों के अनुसार शील 
का पालन करना चाहिये। कम-से-कम बीस वर्षों की अवस्था होने पर और उचित 
योग्यता प्राप्त करने पर श्रामणेर उपसम्पदा का अधिकारी होता था। पहले त्रि-शरण- 
गमन से और पीछे ज्ञप्तिचतुर्थ कर्म के द्वारा उपसम्पदा दी जाती थी । 

शिक्षापद--श्रामणे रों के लिए विहित दस शिक्षापदों का आशय उनके लिए प्राय: 
उस प्रकार के संयम के जीवन का विधान था जैसा कि वेदिक परम्परा में ब्रह्मचारियों 
के लिए सुविदित है। दस शिक्षापदों में दस विरतियाँ अथवा वजनाएँ संगृहीत हैं--- 
प्राण-हिसा से विरति; चोरी से; अ-बरह्मचर्य से; झूठ बोलने से; शराब और नशीली 
चीजों से; दोपहर के बाद भोजन करने से; नाच, गाना-बजाना, और तमाशा देखने 
से; माला, गन्ध, विछेपन और अलंकरण से; ऊंची शय्या और बहुमल्य शय्या से; सोना- 
चाँदी ग्रहण करने से। इन दस निषेधों से श्रामणेरों का शील परिभाषित होता था । 

चार निश्रय--उपर्यक्त शील के अतिरिक्त श्रामणेरों को चार निश्रय' बताये 
जाते थे। इन निश्रयों का विनय में एक परिवर्धित रूप दीख पड़ता है जो कि प्रत्येक 
निश्रय के साथ अतिरेक लाभों के संयोजन से निष्पन्न हुआ है। विनय के कुछ स्थलों में 
पाँच भिक्षुओं के पिण्डपात, चीवर, शयनासन, एवं ग्लानप्रत्ययभेषज्य के विषय में प्रश्न 
और तथागत के द्वारा उनके संक्षिप्त उत्तर दिये गये हैं जिनमें वस्तुत: अतिरिक्‍त-लाभ- 
वर्जित निश्रय संगृहीत हैं. । यह सुझाव प्रस्तुत किया गया है कि ये पाँच भिक्षु' कौण्डिन्य 
आदिपंचवर्गीय भिक्षु ही थे और उनके लिए इस मूल-निश्र य-चतुष्टय का विधान कदाचित्‌ 
तथागत का सबसे पहला वेनयिक अनुशासन था जो कि उस समय से एकान्‍्त-चर्या- 
प्रधान एवं आरण्यक-प्राप्त भिक्षु-जीवन के आदशे का निरूपण करता है। इस अनु- 
शासन में अतिरेक लाभों का समावेश परवर्ती संघारामों और विहारों के संवासप्रधान 
भिक्षुजीवन की सूचना देता है। किन्तु यह परिवर्तेन तथागत के जीवन-काल में ही 
स्पष्टतः प्रारम्भ हो गया था। 

विनय में चार निश्रयों का विवरण इस प्रकार मिलता है--भिक्षा में मिला हुआ 
भोजन प्रब्रज्या का पहला निश्चय है, पड़े चिथड़ों का बनाया हुआ चीवर दूसरा निश्रय 
है, वृक्ष के नीचे निवास तीसरा निश्चय है, एवं गोमूत्र की भेषज चौथा निश्रय है। 


२०-तु० दत्त, अरलों मौनेस्टिक बुद्धिक्म, जि० १, पृ० २८४। 
२१-तु० फ्राउवाल्नर, पुबं० पृ० १३३-३५ । 
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पहले निश्चय के साथ अतिरेक-लाभ के रूप में संघभोज, निमन्त्रण, उपोसथ के दिन का 
भोज एवं प्रतिपद्‌ के दिन का भोज भी अनुमत थे। पंसुकुल-चीवर (पांशु-कूल) के 
अतिरिक्त क्षौम, कार्पास, कौशेय, कम्बछ, सन, एवं भांग की छाल के वस्त्र भी अनुज्ञात 
थे। वृक्ष-फूल-वास के अतिरिक्त विहार, अड्ढ़योग ( आढ्ययोग, अर्थ योग ? ), प्रासाद, 
हम्यें और गृहा भी विहित हैं। औषध में अतिरेक-लाभ के रूप में घी, मक्खन, तेल, 
मधु और खांड का प्रयोग भी किया जा सकता था। तीसरे निश्रय में अनुमत अतिरेक- 
लाभ विशेष रूप से संघ की वृद्धि और समृद्धि सूचित करता है। यह भी स्मरणीय है 
कि बीद्धों के विरोधी उन्हें अक्सर आरामपसन्द और अतपस्वी कहते थे। स्वयं भिक्षु- 
संघ के अन्दर देवदत्त ने यही बात कही और चाहा कि भगवान्‌ व॒द्ध अनुशासन को कड़ा 
वनाएँ तथा भिक्षुओं को आदेश दें कि वे यावज्जीवन आरण्यक पिण्डपातिक, पांशुक्‌- 
लिक, एवं वृक्षमूलिक रहें और मत्स्य-मांस का कभी भक्षण न करें। तथागत इससे 
सहमत नहीं हुए। कालान्‍्तर में संघ के अन्दर कठोर तपस्वियों के वर्गों का विकास 
हुआ जो कि विभिन्न धृतंगो' का आचरण करते थे । 

उपोसथ--परिनिर्वाण के अनन्तर वर्षकार को समझाते हुए आनन्द ने कहा कि 
एक ग्राम-दक्षेत्र में जितने भिक्ष रहते हैं सब उपोसथ के दिन एकत्र सम्मिलित होते हैं और 
तथागत के द्वारा उद्दिष्ट प्रातिमोक्ष का पाठ करते हैँ तथा जिस भिक्षु को आपत्ति अथवा 
व्यतिक्रम होता है उसे यथाधर्म अनुशासित करते है । इसी प्रकार धर्म के द्वारा संघ का 
संचालन होता है। इस सुत्तन्‍्त से स्पष्ट है कि प्रातिमोक्ष और उपोसथ भिक्षुसंघ के अत्यन्त 
प्राचीन काल से लक्षण रहे हैं। वैदिक धर्म में दर्श और पूर्णमास की पाक्षिक दृष्टियों का 
बहुत महत्त्व था। इनके लिए यज्ञ के पूर्व यजमान को दीक्षित होकर उपवास आदि 
विशेष नियमों से रहना पड़ता था और इस ब्रत काल को उपवसथ कहा जाता था । 
ब्राह्मणों के परवर्ती ग्रन्थों में सं्यासियों के लिए आरण्यकों अथवा उपनिपदों के आवतंन' 
का विधान पाया जाता है। विनय के अनुसार अन्य पारिब्राजकगण चतुर्देशी, पूर्णमासी, 
और पक्ष की अष्टमी को एकत्र होकर धर्मोपदेश करते थे और उनके पास लोग धर्म 
सुनने के लिए जाया करते थे। मगधराज बिम्विसार ने तथागत से प्रार्थना की कि वे 
भी बौद़ों में इस प्रकार के उपोसथ का विधान करें जिसे कि तथागत ने स्वीकार किया । 


२२-मज्झ्चिम ० ना० जि० ३, पृ० ७१। 
२३-यथा, शतपथ (अच्युत ग्रन्थमाला), जि० १, पृ० २। 
२४-विनय, ना० महावग्ग, पृु० १०५। 
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इससे स्पप्ट है कि परित्राजकों के प्रचलित व्यवहार को देखकर वौद्ध संघ में पक्ष की 
विशिष्ट तिथियों में एकत्र होकर धर्मोपदेश की प्रथा का प्रारम्भ हुआ। महापदान 
सुत्तन्त के अनुसार विपश्यी बुद्ध ने अपन शिष्यों को प्रति ६ वर्ष में एक बार प्रातिमोक्ष 
पाठ के उद्देश्य से एकत्र होने का उपदेश दिया। विपश्यी बुद्ध ने प्रातिमोक्ष का इस 
प्रकार उपदेश किया था, जिसे भिक्ष्‌ संघ दृहराता था-- 


् 


“खन्‍्ती परम तपो तितिकखा 
निब्बा्नं परम वदन्ति बुद्धा । 
तहि. पब्बजितो परुूषधाती 
समणों होति पर बिहेठ्यन्तो ॥ 


सब्वपापस्स अकरणं कुसलस्स उपसम्पदा । 
सचित्तपरियोदपर्न एते॑.. वुद्धाल सामने ॥। 
अनूपवादी अनपच्यातों पातिमोद्खे चर संबरो । 
सत्तज्मुता चभत्तरिस पन्तन्‍्व सयनासन ॥॥ 
अधिचिते व आयोगो एवं बुद्धान सासने ॥* 
(दीघ० ना० २, पु० ३९) 


अर्थात्‌ शान्ति और तितिक्षा परम तप है, निर्वाण को व॒द्धों ने परमार्थ कहा है 
प्रत्रजित श्रमण दूसरों को दुख और हानि नहीं पहुँचाते। कोई पाप न करना, पुष्य 
सम्पादित करना और अपने चित्त को निर्मल रखना, यही वुद्धों का शासन है । दूसरों की 
न निन्‍दा करना, न हिसा, प्रातिमोक्ष में संयमपालन करना, भोजन में मात्रा जानना, 
विविक्त शयनासन का सेवत करना और ध्यान में मत रूगाना, यही वुद्धों का शासन 
है । इस उल्लेख से कदाचित्‌ यह सूचित होता है कि प्रारम्भ में उपोम्तथ के अवसर पर 
तथागत की प्रमुख शिक्षाएँ संक्षेप में दृहरायी जाती थीं और यही धर्मपिदेश का रूप 
था। इस अवसर पर प्रत्येक भिक्षु के लिए आवश्यक था कि वह परिशुद्ध-शील हो । 
अशुद्ध होने पर अपने अपराध की प्रतिदेशनां अथवा स्वीकार किये बिना वह उपोसय 
में सम्मिलित नहीं हो सकता था। क्रमणः उपोसथ का यही प्रधान कार्य हो गया। 
समग्र संघ की उपस्थिति में अपराधों की एक सूची पढ़ी जाती थी जिसे प्रातिमोक्ष की 
आवृत्ति कहा जाता था और दोपी भिक्षुओं को अपने अपराबों की प्रतिदेशना करनी 
होती थी। क्षुद्र अपराध आदेशना और चेतावनी से क्षालित हो जाते थे। गुरुतर 
अपराध के लिए दिनान्तर में कुछ भिक्षुओं की परिषद्‌ बुलायी जाती थी । 
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उपोसथ के लिए आवास में एक विधिप्ट अगार निश्चित होता था और समय से 
पूर्व उस झाड़-बुहार कर वहाँ आसन, दीप तथा जछ का प्रवन्ध करना आवश्यक था। 
इस उपोसथ का पूर्व-करण कहा जाता था। सभी भिक्षुओं को स्वयं अथवा प्रतिनिधि 
के द्वारा उपस्थित होना पड़ता था। रोगी भिन्नु अपना छन्‍्द (मत) एवं परिशुद्धि 
दूसरे के द्वारा सूचित करता था। ऋतु के अनुसार उपोसथ की एवं उपस्थित भिक्षुओं 
की गणना आवश्यक थी। इन कार्यों को उपोसथ का पूर्वकृत्य कहा गया है। पहले, 
अववाद अथवा भिक्षुणियों को उपदेश भी इस पूर्व-कृत्य का अंग माना जाता था। 

आनच्द के द्वारा वर्षकार को दिये हुए उत्तर में यह कहा गया है कि प्रातिमोक्ष 
पढ़ने वाले भिक्षु को संवस्थविर, संघपिता अथवा संवपरिणायक माना जाता था। 
उसके लिए आवश्यक था कि वह स्वयं प्रातिमोक्ष-संवर में निष्णात, धर्मविद्‌, सन्तोषी, 
ध्यान-कुशरू एवं अभिज्ञाएँ प्राप्त किये हो । 

उपोसथ में संघ का समग्र रूप से सम्मिलित होना अभीष्सित था, अतएवं संघ की 
सीसा-निर्धारण के लिए नियम बनाये गये । यहाँ पर यह स्मरणीय है कि संघ शब्द कभी 
चातुदिश संघ के लिए प्रयुक्त होता है, कभी स्थानीय संघाराम अथवा आवास के लिए । 
स्थानीय संघ की ही सीमा वाँधी जाती थी और उसी के अन्दर समग्रता अपेक्षित थी । 
आनन्द के उत्तर म ग्रामक्षेत्र का उल्लेख स्थानीय सीमा का प्रायिक विस्तार बताता 
है। साधारण तौर से प्रातिमोक्ष-परिपद्‌ में भिक्षुओं के लिए तीन चीवर धारण कर 
आना विहित था। यदि सीमा के अन्दर कुछ आगन्तुक भिक्षु हों तो आवासिकों के 
साथ उपोसथ में उतकी उपस्थिति भी आवश्यक थी। चार से कम भिक्षु होने पर प्राति- 
मोक्ष की सभा नहीं की जा सकती थी । 

प्रातिमोक्ष--पालि का पाटिमोक्ख अथवा पातिमोक्ख संस्कृत ग्रन्थों में प्रातिमोक्ष 
के रूप में प्राप्त होता है। वस्तुतः पातिमोक्‍्ख शब्द की व्युत्यत्ति प्रतिपूर्वक मच धातु 
से माननी चाहिए । और उसकी शुद्ध संस्कृत छाया प्रतिमोक्ष्य होनी चाहिए न कि 
प्रातिमोक्ष । प्रतिमोक्ष्य का अर्थ है जो (बर्मसंवर) प्रतिमुक्त अथवा आवद्ध किया 
जाय । कवच, कुण्डछ आदि प्रतिमुक्त' किये जाते हैं । धर्म के नियम भी एक प्रकार का 
कवच अथवा आभरण हैं जो भिक्षु से आवद्ध होने चाहिए। विनय में पातिमोक्ख का 
व्यूत्पत्तिमुूछक अर्थ कुशल धर्मों में प्रमुख होना वताया गया है। यहाँ पातिमोक्ख को 
संस्कृत प्रातिमुख्य' का रूपान्तर माना गया है। एक प्राचीन टीका में कहा गया है 
“यो तं पाति रक्खति तं मोक्‍्खेति मोचेतिः * “तस्मा पाटिमोक्खं ति वुच्चति' * "।” यहाँ 
पर मूल शब्द मुच्‌ से व्युत्पादित किया गया है। चीनी एवं तिव्बती अनुवादों में प्राति- 
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मोक्ष के अर्थ प्रायः प्रतिविशिष्ट मोक्ष लिये गये हैँ, किन्तु यह स्पष्ट है कि वहाँ भी कुछ 
स्थलों में पाटिमोक्‍्ख को मुख्यार्थक माना गया है और कुछ स्थलों में मोक्षार्थक *। 
अनेक सम्प्रदायों के प्रातिमोक्ष सूत्र उपलब्ध होते हैं और उनकी व्यापक समानता 
उनकी प्राचीनता प्रदरशित करती है।' प्रातिमोक्ष के आठ विभाग हँे--पाराजिक, 
संघावशेष, अनियत, नेसगिक-पातयन्तिक, पातयन्तिक, प्रतिदेशनीय, दीक्ष, एवं अधि- 
करण-शमथ । इनमें अभिहित धर्मों की संख्या सब सम्प्रदायों के प्रातिमोक्षों में स्वेथा 
समान नहीं है। महासांधिकों के प्रातिमोक्ष में निर्दिष्ट धर्मो की संख्या २१८ और सब 
से कम है। सर्वास्तिवादियों के प्रातिमोक्ष में संख्या सर्वाधिक, २६३ है। पालि प्राति- 
मोक्ष में २२७ है। किन्तु यह स्मरणीय है कि इस संख्याभेद का कारण मुख्यतया शैक्ष- 
धर्मों के परिगणन में भेद है। शेष वर्गों में प्राय: कोई भेद नहीं है और संख्याएं इस 
प्रकार हें“->पाराजिक-४, संघावशेष-१३, अनियत-२, नैसगिक-पातयन्तिक-३ ०, 
पातयन्तिक-९०, (महीशासकों के अनुसार, ९१ ), प्रतिदेशनीय-४, अधिकरणशमथ- 
७, इनकी संख्या १५० होती है जो कि अंगुत्तरनिकाय और मिलिंन्दपञ्हो के दियडढ- 
सिक्खापदसत' से समञठ्जस है। वस्तुत: शक्षधर्म प्रातिमोक्ष में उद्िप्ट अन्य धर्मों से 
भिन्न है क्योंकि वे आध्यात्मिक शील (मौरेलिटी) के नियम न होकर सामाजिक शील 
(सिविलिटी ) के नियम हैं। अतएवं उनके परिगणन में भेद सुबोध है। हीौक्ष धर्म 
प्रारम्भ से नियतसंख्यक नहीं थे। महाव्युत्पत्ति में उनको 'सम्बहुला:' कहा गया है। 
पालि प्रातिमोक्ष में भी शैक्ष धर्मों को नियत-संख्या निर्दिष्ट नहीं किया गया है। यह 
भी सम्भव है कि महापरिनिर्वाण के पहले ज्षुद्रातिक्षुद्र शिक्षापदों को परिवर्तेनीय बताते 
हुए तथागत का आशय कदाचित्‌ शषैक्ष धर्मों से ही रहा हो। ऐसा प्रतीत होता है कि 
पीछे विभिन्न सम्प्रदायों में विभिन्न परिवर्तन स्वीकृत हुए और इस प्रकार शैक्ष धर्मों का 
प्रस्तुत विभेद उत्पन्न हुआ। यह भी स्मरणीय है कि अधिकरण-शमथ प्रातिमोक्ष के 
शेष वर्गों से पृथक है। इसमें अपराध एवं दण्ड का विधान न होकर संघ के अन्तर्गत 


२५-द्र ०--डा० पा-चाऊ, पुर्वे० पृ० ४-६ । 

२६-ढ०--पा-चाऊ०, वहीं, ऑरिजिन्स आँव्‌ बुद्धिज्म, पृ० ३, फ्राउवाल्नर, पूर्व० 
पृ० १४३, ओल्देनबर्ग (सं०) विनय, जि० १, भूमिका, पा-चाऊ [(सं०) 
महासांधिक प्रातिमोक्ष, (जे० जी० आर० आइ० १०.१-४), मूल सर्वा- 
स्तिवाद प्रातिमोक्ष-आइ० एच० क्यू० १९५३ । 
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विवादों की शान्ति के लिए वैधानिक उपाय निर्दिष्ट हैं। अनियत-वर्ग में भी नवीन 
अपराध न गिन कर एसे दो का उल्लेख है जो कि पाराजिक, संघावशेष अथवा पात- 
यन्तिक समझे जा सकते हैं। शेष वर्गों में भी नियमों का क्रम विभिन्न सम्प्रदायों में 
सर्वथा एक नहीं है। 

ऐसा प्रतीत होता है कि मूल प्रातिमोक्ष अब उपलब्ध नहीं है। उसका एक रूप 
महासांधिक सम्प्रदाय में संरक्षित हुआ, दूसरा मूलस्थविरवादियों से पालि-थेरवादियों 
ने एवं सर्वास्तिवादियों ने प्राप्त कर सम्पादित किया। मूलतः बौद्ध भिक्षुओं के लिए 
विहित शील पञ्चविध अथवा दशविध था। ब्राह्मण और जैन साधु भी इसके सद्श 
शील का पालन करते थे । वस्तुतः जिन पाँच नियमों को योगदर्शन में महाब्रत कहा गया 
है वे ही समस्त भिक्षुजीवन के आधार थे । इनके विभिन्न विस्तर ही प्रातिमोक्ष में अनेकधा 
संगृहीत है। किन्तु इसमें समानविषयक अपराधों का एकत्र संग्रह नहीं है प्रत्युत ऐसा 
प्रतीत होता है कि घटनाओं के प्रभाव से जैसे-जैसे ब्रत-हानि प्रकट हुई वैसे-वेसे उस पर 
प्रतिषेध प्रातिमोक्ष में जोड़ दिया गया । दूसरी ओर प्रातिमोक्ष के पाराजिक , संघावशेष 
आदि वर्गों का क्रम स्पष्ट ही अपराधगौरव के अनुसार है और अतएव कृत्रिम है। 
उदाहरणार्थ, यह कहना अनुचित होगा कि ऐतिहासिक क्रम में सब पाराजिक पहले 
प्रतिप्ठित हुए, सव शैक्ष धर्म पीछे । 

प्रातिमोक्ष-सूत्रों को सामान्यतः भिक्ष-शील-निर्देश से विकसित मानने पर 
उपोसथ के विकास का उपर्युक्त क्रम भी संगत हो जाता है। पहले उपोसथ में सामा- 
न्‍्यतः धर्म-चर्या अथवा शील के आदर्श का स्मरण होता था। पीछे परिशुद्धि की 
आवश्यकता के द्वारा, एवं शील-खण्डन के व्यावहारिक पक्ष के आग्रह से, उपोसथ एवं 
प्रातिमोक्ष में वेधानिकता और कानूनियत का समारोप हुआ जिसने उनका परवर्ती 
रूप सम्पादित किया । 

प्रातिमोक्ष का प्रारम्भ निदान' से होता है जिसमें उपोसथ के लिए एकत्र भिक्षुओं 
को सूचित किया जाता है कि जिस भिक्षु से कोई दोष हुआ हो वह उसे प्रकट करे। 
दोष न रहने पर चुप रहना चाहिए। प्रातिमोक्ष के प्रत्येक वर्ग के पाठ के बाद तीन बार 
सबसे पूछा जाता था कि क्‍या आप लोग इन दोषों से शुद्ध हैं ? दोष को प्रकट न करना 
झूठ बोलना माना जाता था। प्रातिमोक्ष के प्रथम पाराजिक काण्ड में ऐसे चार पातकों 
का उल्लेख है जो भिक्षु को संघ में रहने के अयोग्य बना देते हँ--अन्नह्म चर्य, चो री,मनुष्य- 
वध, एवं अलौकिक शक्ति का झूठा दावा। मनुष्यवध के अपराध में दूसरे को 
आत्मघात के लिए प्रेरित करना भी गिना जाता है। संघावशेष (अथवा संघादिशेष ), 
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काण्ड से ऐसे तेरह अपराध परिगणित है जिनके लिए अपराधी को कुछ समय के लिए 
परिवास अयवा पृथककरण का दण्ड दिया जाता था। यह दण्ड संघ की यथाबिहि 
बैठक में प्रस्तावित और निर्णीत होता था। परिवास के अन्त में पुत्रः संत्र की वैठक 
ही भिक्ष्‌ को दण्डमुक्त कर सकती थी । जान वूझ कर शक्र-विस प्टि, काम-प्रेरणा से 
किसी स्त्री का काय-संसर्ग, किसी स्त्री के साथ काम-सम्भाषण, किसी स्त्री से वाहना कि 
'काम-सस्तर्पण द्वारा परिचर्या कर, संचरित्र (स्त्री और पुरुष के बीच में मध्यस्थ 
वनना), अस्वामिक कुटी-निर्माण में युक्त स्थान अथवा विहित प्रमाण का अतिक्रमण, 
सस्वामिक विहार-निर्माण में ऐसा ही व्यतिक्रम, हेप से दूसरे मिक्षु पर निर्मुछ पाराजिक 
दोय का आरोप करना, लेशमात्र पकड़कर दूसरे पर पाराजिक का अभियोग करना, 
संघ-भेद करना, संघ-भेदकों का अनुवर्तेन, कुल-दूपण, दौवचस्थ (दूसरों की सलाह का 
जान वृझ कर निरादर करना)--ये तेरह संघादिशेष अपराध हैं। इनमें पहले ९ 
अपराध प्रथम वार में दोषावह हैं, शेप चार तीन वार दोहराने पर । किसी स्त्री के साथ 
ऐसे एकान्‍्त में बैठना जहाँ कि अन चित संसर्ग अथवा सम्भापषण सम्मव है और उस वात 
का किसी श्रद्धालु उपासिका का आलोच्य विपय बनना, ये तो दो अनियत धर्मों में संगृ- 
हीत हैं। नैसगिक पातयन्तिक (पालि निसम्यिय-पाचित्तिय) तीस गिने गये हैं। 
इनका प्रतिकार संघ, बहुत-से भिक्षु अथवा एक भिक्षु के सामने स्वीकार कर उसे छोड़ 
देने से हों जाता है। इन नेसगिकों में अतिरिक्त-लव्ध वस्तुओं का त्याग करना आव- 
श्यक था। चीवर सम्बन्धी सोलह नियम दिये गये हैं, जिनके अनुसार भिक्षु को अतिरिक्त 
चीवर, अज्ञातिक (जिससे नाता नहीं है) भिक्षुणी से प्राप्त अथवा धोया हुआ चीवर, 
अपने आप मांगा अथवा बनवाया हुआ जीवर आदि का त्याग विहित है। सात नियम 
आसन के बनवाने ओर तैयार करने के बारे में हैं। कौशेय का अथवा काले भेड़ के 
ऊन का आसन निषिद्ध था। आसन शीत्र नहीं वदलना चाहिए। नये आसन में पुराने 
आसन की छोर से वित्ता भर लेकर जोड़ना चाहिए। सोने चांदी का ग्रहण (स्पर्श ), 
रूपिक-व्यवहार, एवं क्रय-विक्रय में भाग लेना भिक्षुओं के लिए निपिद्ध था। रोगी 
भिक्षुओं के लिए घी, मक्खन, तेल, मधु, खांड आदि का अधिक-से-अधिक सप्ताह तक 
संग्रह करना चाहिए। अतिरिक्त पात्र वर्जित है। संघ के लिए प्राप्त छाम को अपने 
लिए वदलवा लेना भी इन्हीं अपराधों में परिगणित है। 

पाचित्तिय, प्रायश्चित्तिक अथवा पातयन्तिक धर्मों की गणना में सम्प्रदाय-भेद 
उपलब्ध होता है। पालि प्रातिमोक्ष में ९२ धर्म इस काण्ड में उल्लिखित हैं, महाव्यु- 
त्पत्ति में १३। झूठ बोलना, चिढ़ाना, चुगली, अनुपसम्पन्न के साथ अथवा स्त्री के 
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साथ छेटता, स्त्रियों को लम्बे उपदेश देना, चमत्कार की बातें करना, दुष्ठुलारोचन, 
जमीन खोदना या खुदवाना, वक्ष आदि काटना, निन्‍दा करना, संब की चीजों को छापर- 
वाही से छोड देना, प्राणियुक्त जल से सिचन, बिना संघ की अनुम ति के अथवा सूर्यास्त 
के वाद भिक्षुणियों को उपदेश देना, शभिक्षणी के साथ एकान्‍्त में बैठना अथवा सलाह 
करके उसके साथ यात्रा, एक आवास में एक से अधिक भोजन, कुछ विज्येप अवस्थाओं 


का कक 


कक व 


छोड़कर गण के साथ भोजन, विकाल-भोजन, रखा हुआ भोजन खाना, नी रोग होते 
हुए मांग कर घी, मक्खन, तेल, मधु, खाँड, मछली, मांस, दूध, दही आदि उत्तम भोजन 
का सेवन, विना दिये हुए भोजन का सेवन, नागा साथुओं को हाथ से भोजन देना, 
गृहस्थी में वैठकवाजी, सैनिक तमाशा या प्रदर्शन देखना, शराव पीना, ऊंगली से गृद- 
गुदाना, पानी में खेल करता, डराना या तिरस्कार करना, आग तापना, गर्मी-बरसात 
एवं अन्य विशेष अवस्थाओं के अतिरिक्त आधे महीने से पहले नहाना, प्राणि-हिंसा, 
झगड़ा बढ़ाना, दूसरे भिक्षु के पाराजिक अथवा संघादिशेष अपराधों को छिपाना, बीस 
वर्ष से कम उम्र वाले भिक्ष्‌ को जानते हुए उपसम्पदा देना, जानते हुए चोरों के काफिले 
में जाना, धर्म के शिक्षापदों को सीखने में आनाकानी अथवा धर्म के विरुद्ध भाषण, दूसरे 
भिक्षुओं को पीटना या धमकाना, संघादिशेपष का आरोप करना, किसी भिल्लु को हैरान 
करना या और भिक्षुओं के झगड़े में कान लगाना, संघकाये में अपना मत न प्रकट करना 
अथवा प्रकट कर मुकर जाना, विना सूचना के राजा के शयनागार में प्रवेश, बहुमूल्य 
वस्तु का हटाना, मध्यान्न के वाद विना अत्यन्त आवश्यक कार्य के गाँव में प्रवेश करना, 
इत्यादि पाचित्तिय धर्मों में संगहीत हैं । 
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प्रतिदेशनीय धर्म चार हैं। इनके करने पर भिक्षु को दूसरे भिक्षुओं के सामने अपना 
अपराध स्वीकार करना होता है एवं भविष्य में वैसा न करने का वचन होता है। अज्ञा- 
तिक भिक्षुणी के हाथ खाद्य ग्रहण करना, भिक्षुओं के भोजन करते समय किसी भिक्षुणी 
को परोसने में हाथ वंटाने देना, निर्धन और श्रद्धालु उपासकों के घर भिक्षा ग्रहण करना, 
भय अथवा आशंका से आरण्यक शयनासन के युक्त होने पर पहले से अप्रतिसंविदित 
खाद्य-भोजन का स्वयं ग्रहण करता--ये ही प्रतिदेशनीय धर्म हैं। 

शेक्ष--काण्ड में शिप्ट व्यवहार के नियमों का संग्रह है जिन्हें कि भिक्षुओं को सीखना 
चाहिए। ऊपर कहा जा चुका है कि इनके परिगणन में वहुत संख्या-भेद हैँ । उदाहर- 
णार्थ, पालि-प्रातिमोक्ष में ७५ धर्मो का उल्लेख है, महाव्युत्पत्ति में १०६। अच्छी तरह 
कपड़ा पहनना, शऊर से उठना-वैठना, कहकहा न छूगाना, सत्कारपूर्वक भिक्षा-प्रहण 
ऋरना, शऊर से खाना, ढंग से उपस्थित व्यक्ति को ही धर्मोपदेश करना, खड़े-खड़े या 
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हरियाली या पानी में मल-मृत्र का त्याग न करना इत्यादि से सम्बन्ध रखनेवाली शिक्षाएं 
इस काण्ड में संगहीत हैं । 

अधिकरण-शमथ में संघ के झगड़े मिटाने के तरीकों को वताया गया है-सम्मुख- 
विनय, स्मृति-विनय, अमूढ-विनय, प्रतिजात-करण, यद्भूयसिक, यत्पापीयसिक और 
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तृणप्रस्तारक-ये सात उपाय निर्दिष्ट किये गये हैं । 

भिक्षुणियाँ--यद्यपि स्त्रियों की प्रश्नज्या उस समय विदित थी तथापि भगवान 
बुद्ध उसके लिए अपने संघ में पहले अनुमति नहीं देना चाहते थे। महाप्रजापति गौतमी 
के इस विषय में अनुरोध को उन्होंने कपिलवस्तु में अस्वीकार कर दिया था। पीछे 
गौतमी बहुत-सी शाकक्‍्य स्त्रियों के साथ केश कटाकर और काषाय वस्त्र धारण कर 
वेशाली पहुँची जहाँ कि तथागत महावन में विहार कर रहे थे। वहाँ द्वार पर उसके 
सूजे पैर, धूलि-धूसर गात्र और साश्रुमुख देखकर आनन्द के चित्त में करुणा उपजी' 
और उन्होंने तथागत से स्त्री-प्रत्॒ज्या का अनुरोध किया और कहा कि स्त्रियाँ आध्यात्मिक 
उन्नति कर सकती हैं और प्रजापति गौतमी तो भगवान्‌ की मातृस्थानीया रही है। 
तथागत ने अनुरोध स्वीकार किया, किन्तु आठ शर्तों पर--भिक्षुणियाँ भिक्षुओं का आदर 
करेंगी, अभिक्षु-कुल में भिक्षुणियों का वर्षावास नहीं होगा, हर पखवारे भिक्षुणियाँ 
भिक्षु-संघ से उपोसथ--पृच्छा और अववादोपसंक्रमण प्राप्त करेंगी, वर्षावास के अनन्तर 
भिक्षुणियों को दोनों संघों में दुष्ट, श्रुत एवं परिशंकित तीनों स्थानों से प्रवारणा 
करनी चाहिए, भिक्षणी को दोनों संघों में पक्षमानता करनी चाहिए, दो वर्ष ६ धर्मों में 
शिक्षित होकर भिक्षूणी को दोनों संघों में उपसंपदा की प्रार्थना करनी चाहिए, भिक्षुणी को 
आक्रोश-परिभाषण नहीं करना चाहिए, भिक्षुणियों के लिए भिक्षुओं को कुछ कहने का 
मार्ग निरुद्ध है, भिक्षुओं के लिए निरुद्ध नहीं है। इन शर्तों के साथ भिक्षुणी-संघ को 
अनुमति देते हुए भी तथागत ने यह कहा कि “यदि स्त्रियाँ इस धर्म-विनय में प्रव्नज्या 
न पातीं तो यह सहस्र वर्ष तक ठहरता, स्त्री-प्रव्न ज्या के कारण सद्धर्म केवल पाँच सौ 
वर्ष ठहरेगा ।' 

स्त्रियों के लिए प्रज्ञप्त ६ शिक्षापद (जो कि पाचित्तिय संख्या ६३ से ६८ तक हैं ) 
हिसा, चोरी, अब्नह्मचर्य, मृषावाद, मद्यपान और विकाल-भोजन का वर्जन करते हैं। 
उनके लिए उपदिष्ट प्रातिमोक्ष मेरे अनियत-काण्ड नहीं है। पाराजिक-काण्ड में ८ 
अपराध गिनाये गये हैं जिनमें भिक्षु-प्रातिमोक्ष के चार अपराधों के साथ चार और 
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का संनिवेश है--कामासक्ति से पुरुष का घुटने के ऊपर पर दवाना, कामास क्ति से पुरुष 
का स्पश या एकान्‍्त में साथ, संघ से निकाले भिक्षु का अनुगमन, एवं किसी और भिल्लुणी 
के पाराजिक अपराध को छिपाना । भिक्षुणियों के लिए १७ संघादिशेष अपराध बताये 
गये है--पुरुष के साथ घमना, चोर को दीक्षा देना, अकेले घूमना, संघ से निकाली 
भिक्षुणी का अनुगमन, आसकित से पुरुष के हाथ से खाद्य लेता, अथवा दूसरी भिक्षुणी 
को इसके लिए उत्साहित करना, कुटनी बनना, निर्मल या लेश मात्र से किसी पर 
पाराजिक का आरोप करना, त्रिरत्त का प्रत्याख्यान करता, संघ की निनदा, कुसंग 
अथवा कुसंग के लिए प्रेरित करना, सीख न लेता, और कुलों को विगाड़ना। नेसगिकों 
की संख्या भिक्षुणी-प्रातिमोक्ष में भी तीस है। पाचित्तियों की संख्या १६६ है जिनमें 
लहसुन खाना, कूड़ा-कचरा दीवार के पार फेंकना, नाच-गाने में जाना, दूसरे को 
सरापना, सूत कातना आदि सम्मिलित हैं। गर्भिणी, स्तनन्‍्यपायिनी, १२ वर्ष से कम 
की विवाहिता एवं वीस वर्ष से कम की कुमारी को उपसम्पदा नहीं दी जा सकती और 
न उसे जिसने दो वर्ष से कम शिक्षा ग्रहण की है। भिक्षुणियों के लिए पाटिदेसनिय 
धम्म आठ हैं और भिक्षु-पाति-मोक्‍्ख के ३९ वें पाचित्तिय से अभिन्न हैं। शेैक्ष धर्म 
और अधिकरण शमथ भिक्षुओं के सदुश है। 

वर्षावास--आज भी पूर्वी उत्तर प्रदेश एवं उत्तर विहार में मार्गों और नदियों की 
अवस्था ऐसी है कि बरसात में यातायात दृष्कर हो जाता है। नदियों की वाढ़ से और 
भूमि के असाधारण रूप से समतल होने के कारण अनेक स्थल द्वीपवत्‌ बन जाते हैं। 
'तथागत के समय में इस प्रकार की कठिनाई आज से अधिक ही रही होगी। ऐसी स्थिति 
में यदि उस समय के परिब्राजकों में वर्षाकाल के लिए चारिका को स्थगित रखने की 
अथा का विकास हुआ तो उसे विस्मयावह नहीं कहा जा सकता | ब्राह्मण भिक्षुओं के लिए 
भी वर्षा में स्थिर रूप से रहने का विधान है। विनय में कहा गया है कि पहले शाक्‍्य- 
पुत्रीय भिक्षुओं को वर्षा में भी विचरण करते देखकर लोग हैरान होते थे कि जब अन्य 
तीथिक एक जगह रहते हैं और चिड़ियाँ व॒क्षों के ऊपर घोसले बताकर रहती हैं शाक्य- 
पुत्नीय श्रमण कैसे हरे तृणों को रौंदते हुए एकेन्द्रिय जीवों को पीड़ित करते हुए तथा 
छोटे-छोटे जन्तुओं को मारते हुए विचरते हैं । यह देखकर तथागत ने अपने अनुयायियों 
के लिए भी वर्षावास का विधान किया। आपाढ़ी पूरणिमा अथवा श्रावणी पूर्णिमा के 
दूसरे दिन से तीन महीने तक उनके लिए यात्रा का निषेध था और उन्हें एक आवास में 
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रहना पडता था। अत्यधिक आवश्यकता पड़ने पर जैसे बीमारी के आपत्ति-काछ में, 
उपासकों के विद्येषप हित के लिए, अथवा आत्ययिक संघब-कार्य के लिए, सिक्ष आवास 
को सात दिन तक छोड़ सकते थे। यदि आवास में युरक्षा-हा नि, दुर्मिक्ष, रोग, शील- 
विपत्ति, अथवा संघ भेद की सम्भावना हो तो आवास छोड़ने मे दोप नहीं माना जाता था। 
वर्षावास के अन्त में संघ को सम्मिलित होकर अपने अपराध की आदेणशना करना 
आवश्यक था। इसको प्रवारणा' कहा जाता है। जिस प्रकार से उपोसय पा क्षिक परि- 
शुद्धि के लिए आवद्यक है ऐसे ही प्रवारणा एक प्रकार से वापिक परिशुद्धि है। वर्पान्त 
में ही उपासकों के द्वारा भिक्षु-संघ को दिये गये वस्त्रों से चीवर निर्माण कर भिक्षओं को' 
बाँटे जाते थे। इस प्रकार के चीवर को कठिन कहा जाता है। कठिन के निर्माण 
के लिए संघ एक विश्येप भिक्षु को चुनता है जिसे दर्जी के आवश्यक कार्य की अनुमति दी 
जाती है। 
वेनयिक कर्म--विनय में अनुशासन के लिए अनेक विशिष्ट कर्मों का विधान 
पाया जाता है। यदि कोई भिक्षु विवादशील एवं कलूहप्रिय हो अथवा अपनी मढ़ता से 
अपराध करे अथवा गृहस्थों से अधिक सम्पक में आये तो उसके लिए तर्जनीय कर्म विद्वित 
है। ऐसे ही यदि कोई भिक्षु शील के विषय में उदासीन हो अथवा बुद्ध, धर्म एवं संत्र की 
निन्‍दा करता हो तो वह भी तर्जनीय कर्म से दण्डनीय है । ऐसे अपराधी भिक्षु को चेतावनी 
देती चाहिए। प्रातिमोक्ष के उपयुक्त नियम का स्मरण दिलाना चाहिए और फिर 
उसके लिए किये हुए विशिष्ट अपराध के दण्ड का उसे भागी बनाना चाहिए। संब के 
समक्ष उसके अपराध की तीन बार ज्ञप्ति प्रस्तुत होनी चाहिए तथा संघ से उस भिक्षु 
के लिए तजनीय कम के आदेश का निवेदन करना चाहिए। दोषी भिक्षु को भी इस सभा 
में उपस्थित होना चाहिए तथा उसे इस बात का अवसर मिलना चाहिए कि वह अपन! 
अपराध स्वीकार करे अथवा अपनी निर्दोषता का स्मरण करे। जिस भिक्षु के लिए 
त्जनीय कर्म का आदेश होता है वह उपसम्पदा नहीं दे सकता और न निश्रय । वह 
अन्य भिक्ष॒ुओं को उपदेश भी नहीं कर सकता और न भिक्षणियों को उपदेश दे सकता है 
इस प्रकार के नियंत्रण का समुचित पालन करने पर दोपी भिक्ष से दण्ड हटा लिया 
जाता है। 
यदि कोई भिक्षु गृहस्थों के साथ अधिक सम्पर्क में आता हो एवं प्रातिमोक्ष का 
उल्लंघन करता हो तो वह निश्चय कर्म का भागी होता है। उसके लिए एक भिक्ष 
आचार्य के रूप में निर्दिष्ट किया जाता है और उसके आदेश का पालन दोषी भिक्षु के 
लिए आवश्यक होता है। यदि कोई भिक्षु कुलदूषक हो अथवा पापसमाचार हो तो 
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वह प्रत्राजनीय कर्म का भागी होता है। उसे कुछ समय के लिए विहार छो इक स्थाना- 
न्तर में विशेष नियन्त्रणों की परिधि में रहना होता है। यदि कोई शीछ अथवा धर्म 
के वियय में विवादप्रिय हों अथवा आचरणहीन हो तो उसके लिए भी यही दंड विहित 
हैं। यदि कोई भिक्षु किसी गृहस्थ को हानि पहुँचाता हो अथवा उसकी निन्‍दा करता हो 
तो बह प्रतिसारणीय कर्म का भागी होता है। इस प्रकार के भिक्ष॒ को न केवल तर्जतीय 
कर्म से दंडित भिक्षु के समान नियमों से रहना पड़ता है अपितु उस विशिष्ट गृहस्थ से 
क्षमा माँगनी पड़ती है। यदि कोई भिक्षु अपने अपराधों को स्वीकार नहीं करता अथवा 
कहें जानें पर धर्म-विरुद्ध सिद्धान्त को नहीं छोड़ता तो वह उत्क्षेपणीय कर्म का भागी 
बनता है। वह अन्य भिक्षुओं के साथ नहीं ठहर सकता और न उनके साथ आहार आदि 
'कर सकता है । 

कूछ गौण अपराधों के लिए प्रतिक्रोशना का विधान है । संघ से भिक्षु को निकालने 
के लिए निस्सारणा शब्द का प्रयोग मिलता है। परिवास के चार प्रकार निर्दिष्ट हैं । 
अन्य सम्प्रदायों के सदस्य यदि बौद्ध संघ में प्रवेशार्थी हों तो उनके लिए चार महीने का 
परिवास निर्दिप्ट है। यह एक प्रकार का प्रोवेशन' का समय है। संघादिशेष दोष 
के लिए अन्य तीन परिवासों का निर्देश है। जो भिन्न परिवास में रहता है उसे अपने को 
अन्य भिक्षुओं से अनेक वातों में अछग रखना पड़ता है । उसके लिए सहावास, विप्रवास, 
एवं अनारोचना के नियन्त्रणों से शुद्ध रहना आवश्यक है । संघादिशेष अपराधों के लिए 
परिवास के अतिरिक्त मानत्व का विधान है। मानत्व में छ: दिन के लिए भिक्षु को संब 
की सदस्यता के सामान्य अधिकारों से वंचित रखा जाता है । 

विवाद-शमथ--प्रातिमोक्ष में विवादों के सुलझाने के लिए अनेक प्रकार निर्दिप्ट 
है। इसमें पहला सम्मख विनय कहलाता है। संब के समक्ष, अथवा वादी और 
प्रतिवादी के आपस में एक-दूसरे के सामने, विवाद सुलझाने को सम्मुख-विनय कहते हैं। 
दूसरा स्मृति-विनय कट्टलाता है। यदि किसी भिक्षु के ऊपर लगे हुए अभियोग को वह 
स्वीकार नहीं करता है और संघ के सामने आकर अपनी निर्दोषता को प्रकट करता है 
तो यह स्मृतिविनय कहलाता है। दर्भ मल्लपुत्र ने मेत्तिया भिक्षुणी के मिथ्या दोपा- 
रोपण का ऐसे ही प्रत्याख्यान किया था। तभी से इस स्मृति-विनय का प्रवर्तेन हुआ। 
यदि किसी भिक्षु ने मृड़ अवस्था में अपराध किया हो और उसे अमूढ़ अवस्था में उसका 
सचमुच स्मरण न हो और वह संघ के सामने यह प्रकट करे, तो उसे अमूढ़-विवय दिया जा 
सकता है । गे भिक्षु के प्रसंग से इसका प्रारम्भ बताया गया है। अपने ऊपर लगाये गये 
अपराध का स्वीकार किया जाय तो प्रतिश्ञातकरण शमथ होगा । यदि किसी विवाद 
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का उद्वाहिका के द्वारा सुलझाव न होता हो और शलाकाग्रहण के द्वारा सुझाव आव- 
इ्यक हो तो ऐसी अवस्था में यद्भूयसिकीय अथवा मताधिक्य का सहारा लिया 
जाता है। यदि कोई भिक्ष अपने अपराध को कभी स्वीकार करे और कभी अस्वीकार 
करे अथवा जिरह में जान-बूझ कर झूठ बोले तब उसे संघ के सामने अपराध के अभियोग 
का स्मरण दिलाया जाता है और उसकी उपस्थिति में उससे पूछने के बाद उस दंड का 
भागी समझा जाता है। यह तत्पापीयसिक कर्म कहलाता है। यदि बहुत-से भिक्षु 
वर्गश: किसी अपराध में सम्मिलित हों तथा पीछे पश्चात्तापी हों तो उनके अपराध का 
संघ में प्रकट-विमर्श ठीक नहीं समझा जाता था एवं सामान्यतः संघ में आदेशना पर्याप्त 
मानी जाती थी । इसको ऊपर कहा जा चुका है कि संघ का कार्य गण-तनन्‍्त्रात्मक रीति 
से सम्पन्न होता था। आवास की परिपद्‌ में सभी भिक्षुओं का उपस्थित होना आवश्यक 
था। भिक्ष-संघ के सन्निपतित होने पर कार्य सम्बन्धी प्रस्ताव अथवा ज्ञप्ति' को पेश 
किया जाता था, और उसकी तीन वार अनुश्नावणा' की जाती थी। संघ का मौन 
उसकी सम्मति मानी जाती थी और ज्ञप्ति' के आधार पर धारणा प्रस्तुत होती 
थी। प्रायः सर्वंसम्मति से ही निर्णय होते थे। किसी विषय पर मतभेद एवं विवाद 
उपस्थित होने पर उसे सुलझाने के लिए दो या अधिक भिक्षुओं के नाम संघ की सर्वे- 
सम्मति से चुने जाते थे। इस समिति को उद्दाहिका' कहा जाता है। यदि ये भिक्ष 
भी निर्णय नहीं कर पाते थे तो प्रस्तुत विषय फिर से संघ के सामने छौट आता था और 
मताधिक्य से ही उसका निर्णय किया जाता था। मतदान शलाकाग्रहण के द्वारा होता 
था और इस कार्य के लिए एक विशेष अधिकारी शलाका-ग्राहक के नाम से नियुक्त 
होता है। यह स्पष्ट है कि यद्यपि संघ के कार्य-व्यापार में मतैक्य का प्राधान्य स्वीकृत 
था, तथापि आवश्यक होने पर मताधिक्य से भी निर्णय वैध था। 
सम्पत्ति--संघ में संपत्ति का अधिकार अतीतानागत चातुद्दिश संघ का माना जाता 
था। भिक्षु सभी अपरिय्रह का ब्रत लिये होते हैं। अतएव भिक्षा में प्राप्त सामग्री पर 
संघ का मुख्य अधिकार मानना चाहिए, किन्तु इस अधिकार का अनियंत्रित प्रयोग 
नहीं किया जाता था। भिक्षु के मरने पर उनकी संपत्ति का संघ ही वितरण करता था। 
अन्न आदि देनिक आवश्यकताओं की पूर्ति के लिए संघ में विशेष भिक्षुओं को अधिकारी 
नियुक्त किया जाता है। ऐसे कई अधिकरियों के नाम उपलब्ध होते हैं । भक्तों देशक 
अन्न बाँटता था, यागु-भाजक यागु आदि बाँटता था। शयनासन-ग्राहक भिक्षु संघ की 
ओर से विहार आदि का दान स्वीकार करता था। शयनासन-प्रज्ञापक विहार के 
अन्दर शयनासन आदि का वितरण करता था। भाण्डागारिक चीवर, प्रतिग्राहक, 
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चीवर-भाजक, शाटी-ग्राहक, अल्पमात्रक-विसर्जक, पात्र-ग्राहक, नवकर्मिक, आरामिक, 
थामणेर-प्रेक्षक, आसन-प्रज्ञापक एवं ऊपर निदिष्ट शलाका-ग्राहक्त आदि की नियक्ति 
आवश्यकता के अनुसार होती थी । नियुक्ति सर्वसम्मति से की जाती थी । 


पहली संगीति और धर्म-विनय का संग्रह 


प्रथम संगीति को ऐतिहासिकता--बौद्ध परम्परा के अनुसार विनय और सूत्र- 
पिटकों का संग्रह बुद्ध के परिनिर्वाण के अनन्तर राजगृह की प्रथम संगीति में हुआ था । 
प्रथम संगीति का उल्लेख अनेक संदर्भों से प्राप्त होता है। पालि विनय के चुल्लवग्ग 
में इस संगीति का एक प्राचीन वर्णन उपलब्ध है। परवर्ती सिंहलीय ऐतिह्य तथा 
बुद्धबोष की व्याख्याओं में यहीं से इस सम्बन्ध में सामग्री ली गयी है। महावस्तु एवं 
मंजुश्रीमूलकल्प में भी संक्षिप्त उल्लेख मिलते हैं। महीशासक, धर्मंगुप्त, महासांधिक 
एवं सर्वास्तिवाद के विनयों में इस संगीति का उल्लेख है, किन्तु ये सब विनय चीनी 
अनुवादों में ही उपलब्ध होते हैं। काश्यप-संगीति-सूत्र, अशोकावदान, महा प्रज्ञा-पा र- 
मिता-शास्त्र, एवं परिनिर्वाणसूत्र में भी उल्लेख हैं, किन्तु ये भी चीनी में ही सुरक्षित 
हैं। चीनी में एक अन्य ग्रंथ की भी उपलब्धि होती है जिसमें काश्यप और आनन्द के 
द्वारा परिनिर्वाण के अनन्तर त्रिपिठक के संग्रह का विवरण दिया गया है । एकोत्त रा- 
गम के पहले अध्याय की चीनी व्याख्या में भी प्रथम संगीति का उल्लेख है। तारानाथ 
एवं बुदोन के बौद्धधर्म के तिब्वती इतिहासों में भी इस संगीति का विवरण उल्लिखत है। 

पहली संगीति की ऐतिहासिकता और कार्य पर प्रचुर विवाद ऐतिहासिकों में हो 
चुका है। मिनयेफ, ओल्डेन्चर्ग, फ्रान्कें, प्रिलस्की, दत्त, फ्राउवाल्तर, आदि ने समस्त 
सामग्री का मंथन कर नाना मत प्रस्तुत किये हैं" । ओल्डेन्बर्ग का विश्वास था कि 
पहली संगीति विशुद्ध कल्पना है। इस धारणा के समथेन में प्रधान युक्ति यह थी कि 
महापरिनिर्वाण सूत्र में संगीति का उद्देश्य और अवसर दोनों प्रस्तुत हैं, किन्तु संगीति 
के विषय में पूर्ण मौन स्वीकार किया गया है। फ्रान्के ने इसे स्वीकार कर यह सुझाव 


२९-दत्त, अर्लो मौनेस्टिक ब॒द्धिज्म, जि० १, प० ३२६॥। 

३०-द ०-सिनयेफ, रेशर्श सूर ल बुद्धिउ्म, ओल्देनबर्ग, ज़ेडू० डी० एस० जी०, 
१८९८, प० ६११३-९४, फ्रान्के, जें० पी० टी० एस० १९०८, पृ० १-८०, 
नलिनाक्षदत्त, अर्ली मौनेस्टिक बुद्धिब्म, जि० १, प्रिलुस्कि, लकोंसीय द 
राजगृह, फ्राउवाल्नर, पुर्वे० । 
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प्रस्तुत किया कि चुल्लवग्ग के संगीति-सम्वन्धी अंश भी महापरिनिर्वाण-सूत्र पर ही 
आधारित रहे होंगे और अतएव उन्हें भी अप्रामाणिक मानना चाहिए। ओशव्डेसबर्ग 
की युक्ति का याकोवी ने समीचीन उत्तर दे दिया है। महापरिनिर्वाण-सूत्र के छिए 
यह अनावश्यक था कि वह संगीत का विवरण दे । यह भी कहा गया हे कि चुल्लवग्ग 
के एकादश और द्वादश स्कन्धक कदाचित्‌ मलतः महापरिनिर्वाण सूत्र के अंग रहे हों । 
यह तो निस्सन्देह है कि ये दो स्कन्धक चुल्लबग्ग के परिशिप्ट के रूप में हैं और मूछत: 
उसके अंग नहीं थे। चुल्लबग्ग का एकादश स्कन्धक उसके अन्य अंगों की अपेक्षा हठात्‌ 
प्रारम्भ होता है, कुछ-कुछ वैसे ही जैसे कि महापरिनिर्वाण सूत्र, और उससे वस्तुसादुण्य 
भी रखता है। संयुक्त-वस्तु नाम के मूल सर्वास्तिवादियों के विनय में एक साथ ही 
परिनिर्वाण और संगीतियों का वर्णन दिया गया है। अतएव यह सम्भव है कि चुल्ल- 
वर्ग का एकादश स्कन्धक महापरिनिर्वाण सूत्र का अन्तिम अंग रहा हो, किल्‍्तू ऐसा 
रहने पर यह सुबोध नहीं है कि स्थविरवादियों ने इन दो को पृथक्‌ क्‍यों कर दिया 
कदाचित्‌ चुल्लवग्ग के द्वादश स्कन्वक के सादश्य के कारण एकादश स्कन्थक को उसके 
साथ रखा गया हो। इस पर एक परिप्क्ृत मतान्तर फ्राउवाल्नर ने प्रस्तत किया है 
जिसके अनुसार महापरिनिर्वाण सूत्र और प्रथम संगीति का विवरण प्रारम्भ में माथ 
थे और विनय के अन्तिम अंग थे। दूसरी संगीति का विवरण प्रासंगिक परिशिप्ट 
के रूप मे जोड़ दिया गया । यह मत सर्वाधिक समीचीन प्रतीत होता है । 

यद्यपि अब पहली संगीति को केवछ कल्पना नहीं कहा जा सकता तथापि उसका। 
काय संदिग्ध रहता है। पूसें ने इस संगीति को एक बड़ी प्रातिमोक्ष-परिपद्‌ कहा है । 
मिनयेफ़ ने पहले ही कहा था कि धर्म और विनय के संग्रह की कथा कदाचित मछ संदर्भ 
मे न रही हो। नल्ताक्ष दत्त ने संगीति का प्रयोजन उन क्षद्रकानक्षद्र शिक्षायदों का 
निर्णय वताया है जिनको परिवर्तित करने की अनुमति तथागत ने निर्वाण से पहले दी 
थी। इस दशा में आनन्द के द्वारा सूत्रों का संगायन वाद का प्रक्षेप है जबकि महछ में 
केवल आनन्द की परिशुद्धि का ही वर्णन रहा होगा । इतना तो स्प क उपलब्ध 
विनय और सूत्र पिटक अपने वर्तमान बहद्‌ कछेवर में परिनिर्वाण के समनन्तर तत्काल 
संगृहीत नहीं किये जा सकते थे, किन्तु संग्रह का प्रयास तत्काल किया गया हो, यह भी 
सवंथा सभाव्य एवं युक्तियुक्त है। तथागत ने कहा था धम्मों वो भिद्खवे सममच्चयेन 
सत्था एव आनन्द ने परिनिर्वाण के अनन्तर वर्षकार से यही दुह्राया था कि धर्म ही 
उनका शास्ता है। ऐसी स्थिति में यह स्वाभाविक है कि तथागत के अनन्तर उनके' 
दिष्यों ने धर्म-विनय' का संगायन किया हो । समस्त भिक्षु-संघ को एक सूत्र में बॉबने 
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के लिए एवं उसके दिग्दर्शन के लिए इस प्रकार का धर्म-संग्रह एवं विनिर्णय आवद्यक था। 
प्रथम संगीति--विनय में संगीति का विवरण इस प्रकार दिया हुआ है--पाँच सौं 
भिक्षुओं के साथ महाकाश्यप पावा और कुसीनारा के बीच थे जब उन्होंने एक आजीवक 
से यूता कि सप्ताह भर पूर्व तथागत का परिनिर्वाण हुआ है। यह सुनकर अवीतराग 
भिक्षु रोये, वीतराग भिक्षुओं ने अनित्यता का स्मरण कर दुःख सहा। किस्तु सुभद्र 
नाम के एक वृद्ध प्रत्रजित ने कहा कि अच्छा हुआ जो महाश्रमण के नाना विधि-निषेधों 
से छट्टी मिली अब हम जो चाहेंगे करेंगे, जो न चाहेंगे, न करेंगे ।! यह सुनकर महा- 
काश्यप ने कहा कि अधर्म और अविनय प्रकट हो रहा है, यह आवश्यक है कि धर्म और 
विनय का संगायन किया जाय । 
संगीति के छिए महाकाश्यप ने एक कम पाँच सौ अहंत्‌ चुने । आनन्द के शैक्ष 
होने पर भी धर्म और विनय से उनके बहुत परिचित होने के कारण उन्हें भी चुन लिया 
गया। राजगृह में वर्षावास करते हुए धर्म और विनय के संगायन का निश्चय किया 
गया। पहले महीने में टूट-फूटे की मरम्मत की गयी एवं दूसरे महीने में संगीति हुई । 
आयुप्मान्‌ आनन्द भी संगीति के पहले अह्त्‌ बनाये गये । महाकाश्यप ने उपालि से 
विनय के सम्बन्ध में प्रशत किया। उन्होंने पूछा कि प्रथम पाराजिक कहाँ प्रज्ञप्त किये 
गये थे, किसे लेकर, एवं किस विपय में । उपालि के उत्तर सुनकर महाकाश्यप ने प्रथम 
पाराजिक की वस्तु, निदान, पुद्गछ, प्रश्ञप्ति, आपत्ति एवं अनापत्ति भी पूछी। इसके 
अनन्तर दूसरे, तीसरे एवं चौथे पाराजिक के सम्बन्ध में प्रबल किये गये । इस प्रइ्नोत्तरी 
को कुछ विस्तार से दिया गया है। इसके अनन्तर कहा गया है कि इसी उपाय से दोनों 
विभंगों (उभतों विभंग) अर्थात्‌ भिक्षु और भिक्षुणी विभंगों, को पूछा गया और आयु- 
प्मान्‌ उपालि ने उनका उत्तर दिया। इस विवरण से ऐसा प्रतीत होता है कि मूलतः 
केवल प्रातिमोक्ष के सम्बन्ध सें ही प्रशत किये गये थे । 
इसके अनन्तर महाकाश्यप ने आनन्द से धर्म के सम्बन्ध में प्रशत किया। उन्होंने 
पूछा कि ब्रह्मजाल-सूत्र कहाँ भाषित किया गया एवं किसे छेकर। ब्रह्मजारू-सूत्र के 
निदान और पुद्गल को भी उन्होंने पूछा। ऐसे ही फिर श्रामण्यफल के सम्बन्ध में प्रश्त 
किया। इसी उपाय से पाँचों निकायों को पूछा और आयुप्मान्‌ आनन्द ने पूछे का 
उत्तर दिया। इसके अनन्तर आनन्द ने स्थविर भिक्षुओं से कहा कि भगवान्‌ ने परि- 
निर्वाण के समय कहा था आनन्द, मेरे अनन्तर संब क्षुद्रकानुक्षुद्र शिक्षापदों को चाहने 
पर हटा सकता है।' इस पर आनब्द से प्रइन पूछा गया कि क्या उन्होंने इन शिक्षापदों 
के विपय में तथागत से प्रइन किया था। आनन्द के नहीं कहने पर स्थविरों ने 
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नाना मत प्रस्तुत किये। कुछ ने कहा कि चार पाराजिकों को छोड़कर शेष सब 
शिक्षापद तुच्छ हैं, कुछ ने कहा कि पाराजिकों और संघादिशेषों को छोड़कर शेप क्षुद्र 
हैं। इसी प्रकार अन्य स्थविरों ने प्रातिमोक्ष के विभिन्न भागों को क्षुद्रकानक्षुद्र बताया । 
इस प्रसंग में यह स्मरणीय है कि अधिकाधिक पाराजिक, संघादिशेप, नैसगिक, प्राय- 
श्चित्तिक एवं प्रायश्चित्तिक धर्मों को महत्त्वपूर्ण माना गया। प्रतिदेशनीय धर्म सभी 
ने क्षुद्रानुक्षुद्र वताये। शैक्ष धर्मो का अथवा अधिकरण-शमथों का इस प्रसंग में उल्लेख 
नहीं मिलता । इस पर महाकाश्यप ने यह प्रस्ताव रखा कि संघ न तो अप्रन्नप्त का प्रज्ञा- 
पन करे और न प्रज्ञप्त का समुच्छेद, अन्यथा शिक्षापदों से कुछ उस समय छोड़ देने पर 
'उनके गहस्थों में भी विदित होने के कारण यदि उनमें संघ को लोकनिन्दा का भागी होना 
पड़ेगा। यह कहा जायगा कि शास्ता के परिनिर्वाण के अनन्तर शाक्यपुत्रीय अपने धर्म 
का यथावत्‌ पालन न कर पाये । यह प्रस्ताव संघ को स्वीकृत हुआ। तब स्थविरों ने 
आनन्द पर क्षुद्रान क्षुद्र शिक्षापदों के तथागत से न पूछने का दुष्कृत अपराध आरोपित 
किया | आनन्द ने अपराध की आदेशना की । इसके अनन्तर आनन्द के कुछ और 
अपराध प्रकाशित किये गये, यह कहा गया कि उन्होंने भगवान्‌ की वर्षाशाटी को पैर 
से दाव कर सिया। आनन्द ने कहा कि यह उन्होंने अगौरव समझकर नहीं किया था 
एवं इसको वे दुष्कृत नहीं समझते, तथापि उन्होंने स्थविरों के गौरव को सोच अपराध 
की देशना की। आनन्द पर अन्य अभियोग थे--उन्होंने भगवान्‌ के शरीर की वंदना 
सबसे पहले स्त्रियों से करवाई जिनके आँसुओं से उनका शरीर लिप्त हुआ, उन्होंने 
तथागत के संकेत करने पर भी उनसे कल्प भर ठहरने की प्रार्थना नहीं की, एवं 
उन्होंने तथागत के बतलाये धर्मविनय में स्त्रियों की प्रव्नज्या के लिए उत्सुकता पैदा की । 
इन सब दृष्क्ृतों के लिए आनन्द से क्षमायाचन के लिए कहा गया। आनन्द ने अपराध 
स्वीकार नहीं किया और कहा कि विकाल न हो इसलिए उन्होंने स्त्रियों से वंदना करायी। 
मार से विश्रान्त होने के कारण तथागत से वे ठहरने के लिए प्रार्थना नहीं कर पाये एवं 
भहाप्रजापति गौतमी के गौरव से उन्होंने स्त्री-प्रत्रज्या के लिए अनुरोध किया। तथापि 
स्थविरों के गौरव से उन्होंने क्षमा-प्रार्थना की । 

उस समय आयुष्मान्‌ पुराण दक्षिणागिरि में पाँच सौ भिक्षुओं के साथ चारिका कर 
रहे थे। जब वे राजगृह लौटे उनसे स्थविर भिक्षुओं ने अपने धर्मविनय के संगायन का 
उल्लेख करते हुए कहा कि वे उस संगायन को मानें, किन्तु आयुष्मान्‌ पुराण ने कहा, 
जैसा मैंने भगवान्‌ से प्रत्यक्ष सुता है और समझा है, ऐसे ही मैं समझँगा ।' 

इसके अनन्तर आनन्द ने स्थविरों से छन्न नाम के भिक्ष को ब्रह्मदंड देने की तथागत 
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की आज्ञा का उल्लेख किया। ब्रह्मदंड कैसे होगा' यह पूछे जाने पर आनन्द ने कहा-- 
“छच्न भिक्ष्‌ जैसा चाहे, कोई भिक्षु छन्न से न बोले, न उपदेश करे, न अनुशासन करे ।' 
आनन्द से कहा गया कि वे स्वयं छन्न को ब्रह्मदंड की आज्ञा दें। छन्न के क्रेधी और 
कटुभाषी होने के कारण आनन्द ने कुछ आशंका प्रकट की । अतएव वहुत-से भिक्षुओं 
के साथ उन्हें नाव से कोशांबी जाने की अनुमति दी गयी । कौशाम्बी में पहुँच कर 
राजा उदयन के अन्त:पुर की स्त्रियों से आयुष्मान्‌ आनन्द की मुलाकात हुई। आनन्द 
ने उन्हें धर्म का उपदेश किया। स्त्रियों ने उन्हें पाँच सौ उत्तरासंग प्रदान किये | जब 
राजा उदयन ने यह सुना उन्हें आकुलता हुई कि क्‍यों श्रमण आनन्द ने इतने अधिक 
चीवरों को लिया। क्या श्रमण आनन्द कपड़े का व्यापार करेंगे या दूकान खोलेंगे ? ” 
उन्होंने आकर आनन्द से पूछा कि वे इतने अधिक चीवरों का क्‍या करेंगे। आनन्द 
ने बताया कि जिनके चीवर फट गये हैं उन्हें बाँटेंगे, पुराने चीवरों के बिछौने, विछौनों 
की चादर, पुरानी चादरों के गिलाफ और पुराने गिलाफों के फर्श बनायेंगे इत्यादि । 
यह सुनकर राजा उदयन ने आनन्द को पाँच सौ चादरें दीं। इसके अनन्तर आनन्द 
घोषिताराम गये और छच्न को ब्रह्मदंड दिया। यह सुनकर कि भिक्षुओं को उनसे नहीं 
बोलना होगा, छन्न मूछित हो गये, किन्तु शी प्र ही उन्होंने अप्रमाद और उद्योग से एवं 
एकांतचर्या से अहेत्त्व प्राप्त किया । उनके अहेत्त्व प्राप्त करने पर उनका ब्रह्मदंड हट गया। 
इस विनयसंगीति में पाँच सौ भिक्षु थे, इसलिए इसे पंचश तिका कहा गया । 
इस विवरण के विभिन्न अंश सव एक सुदृढ़ सूत्र से बबे हुए नहीं हैं, किन्तु वे सभी 
एक स्वाभाविक रीति से कही हुई कथा के अन्तरंग हैं। ऐसा प्रतीत होता है कि आयु- 
प्मान्‌ आनन्द के तथागत के विशेष क्रपापात्र होने के कारण अन्य भिक्षु उनसे कुछ 
असन्तुष्ट थे एवं परिनिर्वाण के अवसर पर उनकी व्यवस्था से विशेष रूप से असन्तुप्ट 
हुए। यह अत्यन्त स्वाभाविक स्थिति है। यह भी स्पष्ट है कि महापरिनिर्वाण सूत्र 
से इस संगीति के वर्णन को यदि अनुसंतत न माना जाय तो इसका वहुत-सा अंश निरर्थक 
एवं अप्रासंगिक हो जाता है। संगीति की ओर पुराण का दृष्टिकोण यह सूचित करता. 
है कि वह सर्वमान्य नहीं हुई थी । यह भी स्वाभाविक है कि परिनिर्वाण के बाद की 
पहली वर्पा में समस्त संघ का एकत्र होना कठिन रहा होगा और जो भिल्लषु वहाँ नहीं आ 
पाये थे एवं जिन्होंने स्वयं तथागत से उपदेश ग्रहण किया था, उन्होंने अपनी स्मृति को ही 
प्रधान माना हो । कदाचित्‌ इस संगीति में प्रातिमोक्ष-सद्श कुछ प्रधान विनय के नियमों 
का एवं ब्रह्मजाल एवं श्रामण्यफल सदुश कुछ प्रधान सूत्रों का संगायन हुआ था, किन्तु 
धर्म-विनय का कोई एक सर्वेसम्मत अथवा सर्वग्राही संस्करण प्रस्तुत नहीं हो पाया। 
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विनय का संपादन 


वर्तमान समय में निम्नोकत सम्प्रदायों के विनय उपलब्ध होते हू--स्थवि रबा दियों 
का विनय पालि में, सर्वास्तिवादी, धर्मगुप्तक, महीशासक एवं महासांधिकों का चीनी 
में, तथा मूछसर्वास्तिवादियों का चीनी और तिव्वती अनुवादों मं तथा अंशतः मूलसंस्क्ृत 
में। इनमें सर्वास्तिवादी, धर्मगुप्तक, महीशासक और स्थविरवादियों के विनयों में बहुत 
सादृश्य है। यदि क्रम, विस्तार एवं कुछ अभिव्यक्ति-भेद को छोड़ दिया जाय तो यह 
कहा जा सकता है कि इन विनयों में वस्तुगत अभेद हैं। ऐसा प्रतीत होता है कि ये किसी 
एक मूल विनय की विकसित शाखाएं हैं। फ्राउवालनर महोदय ने यह मत प्रकट किया 

कि सम्भवतः अशोक ने जिन भिक्षुओं को विभिन्न प्रदेशों में धर्म के प्रचार के लिए 

भेजा था ओर जिल्होंने उन प्रदेशों में संघ के आवास स्थापित किये थे, उन्हीं में इन सम्प्र- 
दायों का उदय हुआ । अतएव सबको एक ही मूल की शाखाएँ मानना उचित होगा । 

सर्वास्तिवादियों का विनय चीनी भाषा में कुमारजीव, पुण्यत्रात एवं धर्मरुचि ने 
ईसवीय ४०४-४०५ में अनूदित किया था। इस विनय के दो भाग हैं--विभंग एवं 
विनयवस्तु॥ विनयवस्तु भिक्षु-विभंग एवं भिक्षुणी-विभंग के वीच में डाल दिया गया है 
जेसा कि महासांधिकों के विनय में भी पाया जाता है। वितयवस्तु के भी दो भाग हँ-- 
विनय-महावस्तु एवं विनय-क्षुद्रकवस्तु ॥ यह स्मरणीय है कि पालि विनय में विनयवस्तु 
के स्थान पर स्कन्धक दव्द का प्रयोग किया गया है, यद्यपि पालि विनय में विनयवस्तु 
नाम अज्ञात नहीं था। चुल्लवर्ग के वारहवे सप्तशतिकास्कन्धक में चाम्पेयकस्क- 
न्धक के स्थान पर चाम्पेयक-विनयवस्तु का उल्लेख इस वात का प्रमाण है। विभंग 
को तिव्वदी अनुवाद में प्रातिमोक्षभाष्य कहा गया है । 

धर्मगुप्तकों के विनय का काइ्मीरक बुद्धयशस्‌ एवं चूफोनियन ने ईसवीय ४०८ 
में चीनी भाषा में अनुवाद किया। महीशासक विनय से इसका घनिष्ठ साम्य है । 
उदाहरण के लिए, इन्हीं दोनों विनयों में चीवरवस्त्‌ के साथ विरूढक के द्वारा शाक्यों 
का विनाश वर्णित किया गया है। महीशासकों का विनय फाशियन सिंहछ से चीन लाये 
थे ओर काइमी रक वुद्धजीव ने उसका ४२३-४२४ ईसवीय में चीनी अनुवाद किया था । 
इस विनय की अवस्था अवेक्षाकृत अपूर्ण और खंडित है। पालि विनय महेन्द्र एवं 
संबमित्रा के साथ भारत से सिह पहुँचा था एवं इस पर प्राचीन सिह्॒ली अटुकथाओं के 
आधार पर आचाय वृद्धघोप ने पाँचवीं शताव्दी के आरम्भ में समन्तपासा दिका नाम 


३१-द्र०-पूर्व उद्धृत ग्रस्थ, दि अलियेस्ट विनय इत्यादि । 
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की अट्ठकथा लिखी थी। दशसमें प्रातिमोक्ष सूत्रों को पृथक नहीं किया गया है, भिक्षु- 
विभंग को महाविभंग कहा गया है एवं परिवार नाम से दोनों विभंगों का एक आहछो- 
चनात्मक संक्षेप भी जोड़ दिया गया है। मूलसर्वास्तिवादियों के विनय का ई-चि ने 
ईमवीय ७०३-१० में चीनी अनुवाद प्रस्तुत किया, किन्तु यह अनुवाद अपूर्ण था। केवल 
इसी विनय का तिब्बती में पूर्ण अनुवाद उपलब्ध होता है । “गिछगित मैनस्क्रिप्ट्स ताम' 
की ग्रन्थमाछा में मुलसर्वा स्तिवादी विनय का वहत-सा अंश मर संस्कृत में प्रकाशित 
टुआ है। यह विशेष रूप से उल्लेखनीय है कि मलसर्वास्तिवादी विनय में बद्ध के जीवन- 
चरित का वत्तान्त एक साथ अन्त में दिया गया है एवं उनके प्रारम्भिक जीवन का भी 
उल्लेख यहाँ मिलता है। महासंघिकों के विनय की पांडुलिपि फाशियन पाटलि- 
पुत्र से चीन लाये थे एवं बुद्धमद्र के साथ उन्होंने स्वयं उसका चीनी अनुवाद ४१६ ई० में 
प्रस्तुत किया था। अन्य विनयों से इसमें भेद अपेक्षाकृत अधिक है । 

विनय की उत्पत्ति और विकास के विषय में ओल्देन्बर्ग ने यह मत प्रकट किया था 
कि प्रातिमोक्ष, एवं स्कन्धकों में उपलब्ध कुछ कर्मवाचाओं का उद्गम सबसे पहले मानना 
चाहिए | इसके अनन्तर निरुक्तिप्रधान प्रातिमोक्ष के विभेग को मानना चाहिए । कथाएं 
और इतिहास जो कि इस समय विभंग में उपलब्ध होते हैं और भी बाद में विकसित हुए 
होंगे । चुल्लवग्ग के अंतिम दो स्कन्धक इनके पश्चात्‌ माने जाने चाहिए एवं सबसे बाद 
में परिवार का संयोजन स्वीकार होना चाहिए। इस प्रकार विनय का विकास पाँच 
अवस्थाओं में बताया गया है । इस विपय पर फ्राउवालनर महोदय ने अधिक विचा र- 
पूर्वक मतान्तर प्रकट किया है । उनका कहना है कि न केवल ग्रातिमोक्ष अपितु विभंग 
में आयी हुई अनेक कथाएँ तथा अर्थवर्गीय सूत्र आदि कुछ सन्दर्भ अत्यन्त प्राचीत थे एवं 
हनके आधार पर परिनिर्वाण के प्राय: सौ वर्ष बाद मूलछक स्कन्ध का एक समग्र-रचना के 
रूप में संपादन हआ । इस मल स्कन्धक के प्रणेता ने परम्परा प्राप्त वेबयिक नियम एव 
तत्मम्बन्धित कथाओं के आधार पर एक विशिष्ट क्रययुक्त एवं रीतिवद्ध ग्रन्थ की रचना 
वी । इस मलस्कन्थ के प्रारम्भ एवं अन्त में तथागत के जीवनचरित के अश थ एवं 
उनकी जीवनी के अन्तर्गत विभिन्न अवसरों का उल्लेख करते हुए वैनयिक नियमोी का 
प्रतिपादन किया गया था। महापरिनिर्वाण सूत्र इस मूल स्कन्धक का अन्तिम भाग था 


३२-ओल्देन्बर्ग (पी० टी० एस० में सं०) विनयपिदक, जिं० १, भूमिका, एस० 
बी० ई० जि० १, भमिका। 

३३-पुर्वे० । 
से 


१६२ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


एवं उसके साथ प्रथम संगीति की कथा अनुसंतत थी। द्वितीय संगीति का वर्णन समसाम- 
यिक घटना का वर्णन है एवं उसे एक परिशिप्ट के रूप में माना जाना चाहिए। निकाय- 
भेद के अनन्तर इसी मूल स्कन्धक के आधार पर साम्प्रदायिक विनयों की रचना हुई । 
इसी कारण उनमें मौलिक सादर्य उपलब्ध होता है। 

जैसा कि ऊपर कहा गया है विनय के दो मुख्य भाग हे--विभंग एवं स्कत्थक' 
स्कन्धक के प्रधान प्रकरण विभिन्न विनयों में कुछ आख्याभेद, क्रमभेद एवं विभाग-भेद 
के साथ उपलब्ध होते हैं। इससे भी उपर्युक्त सम्भावना पृष्ट होती है। यह स्मरणीय 
है कि ललितविस्तर में तथा महावस्तु में शाकयमुनि की जीवनी, उनके जन्म से प्रारम्भ 
कर उनके प्रारम्भिक थर्म प्रचार तक दी गयी है। यह सम्भव है कि मल स्कत्धक 
ऐसा रहा हो, किन्तु पालि विनय में बुद्ध चरित सम्बोधि से धर्म-चक्र-प्रवर्तेन तक दिया 
गया है। इस भूमिका के अनन्तर प्रत्नज्या, पोषध, वर्षावास एवं प्रवारणा के सम्बन्ध 
में स्कन्धकों अथवा वस्तुओं की उपलब्धि होती है। ये चार प्रकरण संघ में प्रवेश एवं 
उसके प्रमुख सामूहिक कार्यों को नियमित करते हैं । इनके अनन्तर चर्मवस्तु, भेपज्यवस्तु, 
चीवरवस्तु एवं कठिनवस्तु में भिक्षुओं के उपयोगी जूते, कपड़े, दवाइयों आदि का 
नियमन है । तदनस्तर कोशाम्बकवस्तु, कर्मवस्तु, पांडलोहितक वस्तु, पुद्गलवस्तु, 
पारिवासिकवस्तु, पोषध स्थापनवस्तु, शमथवस्तु, संघभेदवस्तु, शयनासनवस्तु, आचा र- 
वस्तु, क्षुद्रकवस्तु एवं अन्त में भिक्षुणीवस्तु का स्थान है । इस प्रकार लगभग बीस 
प्रकरणों में स्कन्धक निष्पन्न होता है। दोनों संगीतियों का विवरण इन बीस स्कन्बकों 
अथवा वस्तुओं के अनन्तर रखना चाहिए। जैसा कि पहले कहा जा चुका है, पहली 
संगीति का विवरण महापरिनिर्वाण के वर्णन का अंतिम भाग था । 

विनय का युग--निर्वाण की प्रथम शताब्दी में संघ--उपलब्ध विनयपिटक में 

बुद्धाब्द की प्रथम शती में संघ की अवस्था का सजीव चित्र उपलब्ध होता है। श्रोण 
कोटिकर्ण की कथा में सद्धर्म की दृष्टि से प्रत्यन्त जनपदों का उल्लेख इस प्रकार किया 
गया है-पूर्व में कजंगल नाम का निगम जिसके बाद बड़े साख के जंगल हैं, उसके परे 
प्रत्यन्त जनपद हैं। पू्वे-दक्षिण दिशा में सठछछवती नाम की नदी है, दक्षिण दिशा में 


३४-यह सर्वास्तिवादी विनय का क्रम है। महासांघिक और पालि विनयों 
कुछ भेद है । 

३५-विभिन्न सम्प्रदायों के विनयों में ऋमभेद के लिए द्र०-फ्राउवाल्नर, पूर्व० पु० 
३े, १७२ प्र०॥ 
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इ्वेतकणिक नाम का निगम है, पश्चिम दिशा में स्थूण नाम का ब्राह्मणग्राम है, उत्तर 
दिशा में उद्चीरध्वज नाम का पर्वत है। इस वर्णन से सद्धर्म की तत्कालीन भौगोलिक 
स्थिति का संकेत मिलता है। विहार एवं उत्तर प्रदेश में सद्धम विकसित प्रतीत होता है । 
इनके बाहर के प्रत्यन्त जनपदों में, जैसे कि अवंत दक्षिणापथ में, संघ के लछिए कुछ विशेष 
नियम प्रवरतित किये गये । इन प्रदेशों में केवछ पाँच भिक्षुओं के गण से उपसम्पदा करनी 
विहित थी एवं भिक्षुओं को एकपलाशिका' उपानह की अनुज्ञा थी । नित्य स्तान भी 
उनको अनूमत था। अवंति-दक्षिणा-पथ में मेषचर्म अजचमे, एवं मृगचर्म के आस्तरणों 
की अनुमति दी गयी थी । चीवर-पर्याय भी अनुमत था। कहा गया है कि श्रोण कोटि- 
कण के द्वारा महाकात्यायन के अनुरोध पर तथागत ने ही इन अपवादों का प्रवर्तन 
किया था, किन्तु सम्भवतः यह परिनिर्वाण के बाद की अवस्था का चित्र है। दूसरी 
संगीति के विवरण का विस्तृततर भूगोल इससे अनुमेय है कि वहाँ अवन्ति और मध्यम 
जनपदों का भेद विगलित हो गया है एवं मध्यदेश के अन्दर भी संघ में पूर्वदेशीय और 
पश्चिमदेशीय आवासों का भेद प्रकट हो गया है। 

बौद्ध संघ अनेक संघारामों एवं विहारों में विभकत था जिनकी अलग-अलरूग सीमाएँ 
थीं। सीमाएं प्रायः तीन योजन से अधिक नहीं होती थीं एवं प्राकृतिक चिह्ञों के द्वारा 
उनकी सूचना मानी जाती थी। प्रारम्भ में भिक्षुओं के लिए क्त्रिम विहारों का निर्देश 
नहीं था और वे जंगल, पहाड़, गिरिकंदरा, श्मशान एवं खुले मैदान या खँडहरों या 
निर्जन स्थानों में रहा करते थे, किन्तु उपासकों की दानशीलता से एवं वर्षावास के 
आग्रह से शी त्र ही विविध आरामों एवं विहारों का निर्माण प्रचलित हो गया। कहा 
जाता हैं कि पहले राजगृह के श्रेप्ठी ने संघ के लिए साठ विहार बनाये जिन्हें अतीता- 
तागत चातु्दिश भिक्षु संघ के लिए प्रतिप्ठित किया गया। इस अवसर पर तथागत 
ने पाँच प्रकार के लयनों अथवा निवास-स्थानों की अनुमति संघ को दी--विहार, अड़ठ- 
योग (जिसे गरुड़ की तरह टेढ़ा मकान बताया गया है), प्रासाद, हम्ये एवं गुहा। गुहा 
को चार प्रकार का कहा गया है--ईंट की, पत्थर की, लकड़ी की, एवं मिट्टी की। ऋ्रमशः 
विटह्यारों का रूप और निर्माण अधिकाधिक परिष्कृत एवं विकसित हो गया। प्रारम्भिक 
विहार कदाचित्‌ वानप्रस्थों की पर्णशशालाओं के सदुश थे, किन्तु पीछे इनका रूप परि- 
वरतित हो गया। विहारों के चारों ओर आराम होते थे जोकि वाँस अथवा काँटों की 
बाड़ अथवा खाई से सीमित होते थे। इन बाड़ों में फाटक और तोरण इत्यादि बनते 


३६-द्र ०-गिलगित मेनस्क्रिप्ट्स, जि० ३, भा० ४, पु० १८९। 
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थे। चारों तरफ की दीवार अथवा प्राकार का भी उल्लेख मिलता है। प्राकार के 
द्वार पर नौवतखाने की तरह से कोप्ठक अथवा कोठा होता था। छोटे विहारों के एक 
ओर तथा बड़े विहारों के बीच में गर्मगृह अथवा कोठरियाँ वनती थीं । ये कोठरियां 
तीन प्रकार की कही गयी है--शिविकागर्भ, नालिकागर्भ एवं हम्यंगर्भ। परिवेण 
अथवा आँगन में वाल एवं पत्थर का फर्श बनाया जाता था । भोजन के लिए पृथक्‌ 
उपस्थानशाला होती थी; पानी के लिए, स्नान के लिए एवं निवृत्त होने के छिए अलूग 
शाखाएँ अथवा कुटियाँ बनती थीं। पाँच प्रकार की छतों का उल्लेख हे--इंटों 
की, शिला की, चूने की, तिनकों की, एवं पत्तों की । दीवारों पर और फर्श पर सफेद, 
काला और गेरुआ रंग रहता था। स्त्री-पुरुष के चित्रों का निषेध था किन्तु माला, 
लता, मकरदन्त आदि की अनुमति थी। सीढ़ियों, अलिन्द, प्रधण, प्रकुड्य आदि का 
उल्लेख मिलता है । 

वौद्ध भिक्षुओं के लिए नग्नता का निषेध था जोकि विशेष रूप से आजीवकों का 
लक्षण था। ऐसे ही उनके लिए ब्राह्मणों के विदित कुश-चीर, वल्कल-चीर, एवं 
मुग-छाल का निषेध था। अन्य तीर्थिकों में विदित फलक-ची र, केश-कम्ब॒लू, उल्लू के 
पंख के अथवा अकंनाल के कपड़े भी बौद्ध भिक्षुओं को निषिद्ध थे। विनय की अट्ठकथा 
के अनुसार तथागत की बद्धत्व-प्राप्ति से वीस वर्ष तक सव भिक्षु पांसुकुलिक रहे और 
किसी ने गृहपति-चीवर का धारण नहीं किया। चीवर-स्कन्धक के अन्तर्गत जीवक- 
चरित में जीवक के द्वारा तथागत और भिल्लुसंव का पांसुकुलिक के रूप में वर्णन किया 
गया है। जीवक ने बुद्ध से राजा प्रद्योत के द्वारा भेजे गये शिवि के दुशाले के जोड़े को 
स्वीकार करने के लिए तथा भिक्षु-संघ को गृहस्थों के दिये चीवरों के स्वीकार करने की 
अनुमति के लिए अनुरोध किया। बुद्ध भगवान्‌ ने यह अनुरोध मान लिया और भिक्षुओं 
को अनुमति दी कि वे चाहे पांसुकुलिक रहे, चाहें गृहपति, चीवर का धारण करें। पीछे 
देवदत्त के अनुरोध करने पर भी उन्होंने सव भिक्षुओं को पांसुकुलिक होने पर मजबूर 
नहीं किया । उन्हें पहिनने के लिए तीन चीवरों का विधान था जो कि उत्तरासंग, अच्त- 
बासक, एवं संघाटी कहे जाते थे। छः प्रकार के बस्त्रों के चीवर बनाये जा सकते थे--- 
क्षौभ, कार्पास, कौशेय, कम्वल, सन और भंग। प्रावरण की भी भिक्षुओं को अनुमति थी 
चाहे वे कौशेय अथवा कोजव के हों । कम्बल की भी अनुमति थी। चीवरों को उपासक्रों 
से लेने, सम्हालने एवं भिक्षुओं में वाँटने के लिए चीवर-प्रतिग्राहक, चीवर,निवायक, 
एवं चीवर-भाजक नाम के पदों में योग्य भिक्षुओं को चुना जाता था। चीवरों को रखने 
के लिए संघाराम में एक भाण्डागार होता था और उससे सम्बन्धी एक भाण्डागारिकः 
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उपासकों से प्राप्त वस्त्र को भिक्षु-चीवर के रूप में काटने, सीने और रंगने का विधान 
उपलब्ध होता है । आसनों के लिए प्रत्यस्तरण, रोगियों के लिए कौपीन, वर्षिक-शाटिका, 
मुह पोंछने के लिए अगोछा, एवं थैला आदि आवश्यक परिष्कार-वस्त्र का भी विधान 
प्राप्त होता है। इन कपड़ों में जोड़, पवन्द, रफू आदि भी विदित थे। वर्षावास की 
समाप्ति पर सारे संघ की सम्मति से किसी भिक्षु को जो चीवर दिया जाता है, उसे 
कठिन' कहा जाता है। विनय के अनुसार प्रव्नजित हुए चम्पा के श्रेष्ठिपुत्र श्रोण 
कोटिविश के क्षत-विक्षत पैरों को देखकर तथागत ने भिक्ष॒ओं को एकतल्ले के जूते 
पहिनने की अनुमति दी। बहुत तल्लों का जूता भी पहिना जा सकता था यदि उसे 
किसी ने पहिन कर छोड़ा हों । तत्कालीन समाज में प्रचलित नाना प्रकार के जूतों का 
भिक्षुओं के लिए उल्लेखपूर्वक निषेध किया गया है। नीरोग अवस्था में आराम के 
अन्दर भी जूते का निषेध था। किन्तु रात के समय आराम में भी उल्का, प्रदीप और दण्ड 
के साथ जूते का उपयोग भी अनुमत था। काठ की पादुका अथवा नाना ताड़, घास, मूज 
तृण आदि से वनी पादुकाओं का व्यवहार भिक्षुओं की अनुज्ञात नहीं था। उनके लिए 
आरोग्य की अवस्था में जूता पहिने गाँव में प्रवेश करता मना था। यद्यपि गृहस्थों की 
चमड़े से मढ़ी चारपाइयों अथवा चौकियों में भिक्षु बैठे सकते थे, वहाँ लेटना उनके लिए 
निपिद्ध था। चमड़े के लोभ से पशु-हिसा प्रेरित करना भिक्षुओं के लिए बड़ा अपराध 
था चर्म का धारण, विशेष रूप से गाय के चर्म का धारण निषिद्ध था, किन्तु प्रत्यत्न 
जनपद में चर्ममय आस्त्रण का उपयोग अनुमत था । 

भिक्षओं को साधारणतया केवल भिक्षा में प्राप्त अन्न से ही निर्वाह करना होता थे 
यद्यपि निमन्त्रण एवं स्वयं उपनत दान का भी वे स्वीकार कर सकते थे। आराम के 
भीतर रखे, भीतर पकाये और स्वयं पकाये का खाना उनके लिए निषिद्ध था। दुभिक्ष 
में इस नियम का अपवाद किया जा सकता था। निर्जेव वन-प्रदेश में फलों का स्वयं 
ग्रहण किया जा सकता था। अरण्य और पृष्करिणी की उपज, यथा कमलऊू-ताल, भोजन 
के अनन्तर भी खायी जा सकती थी । नये तिल और शहद की भी उसी प्रकार अनुमति 
थी। भिक्षुओं के लिए गुड़, मँग और नमकीन सौवीरक या छाछ भी विहित थे। 
ऐसे मत्स्य और मांस का खाना निपिद्ध था जिसमें अपने लिए की गयी हिंसा दुष्ट, श्रुत 
अथवा परिशंकित हो। हाथी, घोड़ा, कुत्ता, साँप, सिह, वाघ, भाल्‌ एवं लकड़वम्धे के 
मांस का भक्षण सवंथा निषिद्ध था। खिचड़ी न केवछ अनुमत अपितु प्रशस्त थी। 
लड्डू (मधगोलक) भी विहित था। विहार में प्राप्त खाद्यों के रखने के लिए एक 
विशेष स्थान होता था जिसे कल्प्य-ममि कहा जाता है। सिक्षुओं के लिए पाँच गोरसों 
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न 


का ग्रहण अनुमत था--हूघ, वही, मठा, मक्खन और घी। निर्ज॑न मार्ग में पाथेय का 
निषेध नहीं था । पाथेय के रूप में तंडुल, मूँग, उड़द, नमक, गुड़, तेल अथवा घी का 
ग्रहण किया जा सकता था। भिक्ष्‌ फलों के रस का विकाल में भी पान कर सकते थे । 

भैषज्य के रूप में पहले केवल गोमूत्र का विधान था। पीछे घी, मक्खन, तेल, मधु, 
और खांड की भी अनुमति भिक्षुओं को दी गयी । इस रूप में इनका ग्रहण पूर्वाक्षू और 
अपराह्न दोनों में ही किया जा सकता था। अनेक पशुओं की चर्बी का भी दवाई 
के रूप में उपयोग किया जा सकता था। नाना मूल, कषाय, पर्ण, फल, गोंद, और लवण 
की औपषधों का प्रयोग अनुमत था। अनेक चर्म-रोगों में चूर्ण-रूप औपयोें विहित थीं । 
दवा वनाने के लिए खरल-बट्ढरा, ओखछी और मूसल, एवं चलती का उपयोग किया जा 
सकता था। भूत-प्रेत के द्वारा आवेश होने पर कच्चे मांस और कच्चे खून का सेवन 
निपिद्ध नहीं था। आँख के रोग के लिए अंजन, अंजन पीसने की सामग्री, अंजनदानी, 
सलाई, एवं सलाईदानी का उपयोग होता था । सिर के दर्द के छिए अनेक उपाय विहित 
थे--सिर में तेल मलना, नस लेना, एवं धूम-नेत्र से दवाई का धुआ पीना । वात-रोग 
में तेल पकाना अनुमत था। तेल-पाक में आवश्यक होने पर अल्प-मात्रा में मद्य डाली 
जा सकती थी। तेल को ताँबे, काठ और फल के तूँबे में रखा जा सकता था। वात में 
विहित अनेक चिकित्साओं का उल्लेख प्राप्त होता है--स्वेद-कर्म, सम्भार-स्वेद, महा- 
स्वेद, भंगोदक, उदककोष्टक एवं सींग से खून विकालना । फटे पैरों में मालिश अनुमत 
थी । फोड़ों में चीर-फाड़ और मलहम-पट्टी विहित थी। साँप के काटने पर चार 
महाविकट खिलाये जाते थे--मछ, मूत्र, राख और मिट्टी । विष की भी ऐसी ही चिकित्सा 
थी। साँप से बचने के लिए एक रक्षा का पाठ भी विहित है। 

भिक्षुओं के लिए लम्बे केश रखने का एवं बाली, लटकन, कर्णसूत्र, कटिसूत्र, खड़आ, 
केयूर, हस्ताभरण, अंगूठी आदि आभूषणों का निषेष था। आरोग्य में कंघी अथवा 
दर्पण का प्रयोग नहीं किया जा सकता था। मुख पर लेप, मालिश या चूर्ण का प्रयोग, 
या मेनसिल से मुख का अंकित करना अथवा अंगराग या मुखराग का प्रयोग निपिद्ध 
था। भिक्षुओं को केवल लोहे एवं मिट्टी के पात्रों की अनुजा थी । चीवर बनाने के लिए 
कैंची, सूई और नमतक (वस्त्र ) की अनुमति थी। सूई, कैंची, दवाई आदि रखने के लिए 
थेली का उपयोग होता था एवं पानी छानने के लिए परिश्नावण तथा गडुए (धर्मकरक ) 
की अनुमति थी। मच्छरों से बचने के लिए मसहरी का उपयोग विहित था। घड़ा . 
झाड़ू, पंखा, छाता, छींका और डंडा---इनका भी आवश्यकता के अनुसार उपयोग 
किया जा सकता था। हु 
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पाँच प्रकार के संघों का निर्देश प्राप्त होता है--चार व्यक्तियों का भिक्ष-संघ जिसे 
चतुर्वर्ग कहते हैं, पंचवर्ग, दशवर्ग, विशतिवर्ग, एवं अतिरेकविशति वर्ग । चतुर्वे्ग भिक्ष- 
सत्र उपसम्पदा प्रवारणा एवं आह्वान--इन तीन कर्मों को छोड़कर, धर्म से समग्र 
हो, सभी कर्मों के करने योग्य है। पंचवर्ग भिक्षसंघ आह्वान और मध्यम जनपदों में 
उपसम्पदा को छोड़कर अन्य कर्मों में समर्थ हैं। विशतिवर्ग एवं अतिविशति वर्ग भिक्ष- 
संघ सभी कर्मों के करने में समर्थ माने जाते हैं। वर्ग आधुनिक कोरम' के समान है। 
भिक्षुणी शिक्षमाणा, श्रामणेरी आदि से भी वर्गपूरति करना अपूर्ण वर्ग से श्रेयस्कर वताया 
गया है। कर्मों के सम्बन्ध में अनेक नियम विहित थे। उदाहरण के लिए, कुछ कर्म 
ज्ञप्तिह्वितीय कहे जाते थे, इनमें ज्ञप्ति के अनन्तर कर्मवाक्य कहे जाते थे। कर्म के लिए 
समागत भिक्षु सम्मुख होने में एवं आए हुए भिक्षुओं से उनके छन्‍्द (मत) प्राप्त होते थे। 
कुछ कर्म ज्ञप्तिचतुर्थ कहे जाते थे। इनमें ज्ञप्ति के अनन्तर तीन कर्मवाक्य आवश्यक 
थे। इन नियमों के उल्लंघन होने पर कर्म विनयविरुद्ध समझा जाता था। यदि कर्म- 
प्राप्त भिक्षु सब न आये हों और न उनके छन्द प्राप्त हुए हों तो कर्म को वर्गकर्म कहा 
जाता था। इसके विपरीत सब की उपस्थिति में एवं मत के ज्ञात होने पर समग्रकर्म 
कहा जाता है। वर्गकर्म निषिद्ध था। संघ की समग्रता पर बहुत जोर दिया गया है। 
दो प्रकार की संघसामग्री का उल्लेख है--अर्थरहित, किन्तु व्यंजनयुक्त, एवं अर्थयुक्त 
तथा व्यंजनयुक्त । जिस वस्तु से संघ में विवाद उत्पन्न होता है अथच वस्तु का बिना 
निर्णय किये संघ सामग्री करता है, उसे अर्थरहित किन्तु व्यंजनयक्त संघसामग्री कह। 
गया है। जिस वस्तु से संघ में झगड़ा होता है उसके निर्णय के अनन्तर संघसामग्री 
अर्थयुक्त तथा व्यंजनयुक्त कही जाती है। 
संघर्भेद की प्रवृत्ति शाक्यपुत्रीयों में विशेष रूप से विद्यमान "थी और इसका 
पहला प्रकाश तथागत के जीवन काल में ही उपलब्ध होता है। देवदत्त, शाक्य, राजा 
भद्विक, अनिरुद्ध आदि के साथ प्रत्नजित हुआ एवं तपश्चर्या के हारा उसने कुछ सिद्धि 
प्राप्त की । देवदत्त की इच्छा थी कि तथागत के स्थान पर वह स्वयं भिक्षु संघ का नेत/ 
बने । उसने पहले बुद्ध भगवान्‌ से यह अनुरोध किया कि वे बूढ़े हो गये हूँ, उन्हें आराम 
करना चाहिए और भिक्षुसंघ को देवदत्त को दे देना चाहिए। तथागत ने इसका अस्वी- 
कार किया और राजगह के संघ में देवदत्त का प्रकाशनीय कर्म किया गया। अर्थात्‌ यह 
घोषित किया गया कि देवदत्त पहले और प्रकार का था, अब और प्रकार का है; उसके 
कर्मो का ज़िम्मेदार संघ नहीं है। देवदत्त ने अजातशत्रु को चमत्कार दिखला कर अपने 
पक्ष में लिया एवं उसके बहकाने से अजातशत्रु ने अपने पिता मगधराज श्रेणिक विम्बि- 
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सार के वध का प्रयत्न किया तथा देवदत्त ने स्वयं वुद्ध भगवान्‌ को मारते के लिए अनुचर 
भेजे, किन्तु वे असफल रहें । इस पर देवदत्त ने मृश्नकूट पवत की छाया म॑ टहलते हुए 
गौतम पर एक बहुत बड़ी शिला फेंकी जिसके एक टुकड़े से उनके पैर से रुघिर वह निकला 
इस प्रयत्न के भी असफल होने पर देवदत्त ने नालागिरि वाम का मत्त हाथी राजगृह में 
भगवान्‌ बुद्ध पर छोड़ा, किन्तु वुद्ध के मैत्री-चित्त से हाथी उनके सामने झुक गया । 
इन सब प्रयत्नों में विफल होकर देवदत्त ने संघ में फूट डालते का प्रयास किया । उसने 
कोकालिक, कटमोर, तिस्सक और खंडदेवी-पुत्र समुद्रदत्त से कहा कि तथागत से पांच 
वस्तुएँ मांगी जायें जिन्हें वे स्वीकार न करेगे। उतके न मानने पर हसु भिक्षुओं को 
समझाकर अपने साथ अलग ले जायेंगे। ये पाँच वस्तुएं थीं--भिक्षु आजीवन आरण्यक 
रहें, पिण्डपातिक रहें, पांसकुलिक रहें, व॒क्षमूलि रहें एवं मत्स्यमांस न खायें। भगवान्‌ 

व॒ुद्ध ने इन बातों की अनुमति नहीं दी । तब देवदत्त ने राजगृह में प्रवेश कर घूम-धूमकर 
कहा कि श्रमण गौतम ने तपस्विता के इन प्रत्यक्ष नियमों का विरोध किया है, इन पाँच 
वातों की श्रमण गौतम अनुमति नहीं देते। यह सुनकर वहुत-से छोगों न सोचा कि 
देवदत्त सचमच तपस्वी है जबकि श्रमण गौतम केवल वटोरू है, और यह सोच कर 
देवदत्त का अनुसरण किया । अनुयायियों का संग्रह कर देवदत्त ने भिक्षुसंघ से अलग 
ही अपना उपोसथ किया। उपोसथ में उसने इस बात पर शलाका पकड़वायी कि जिन 
लोगों को उसकी पाँच वातें पसन्द हें वे शलाकाग्रहण करें। वेशाली में पच सो वज्जि- 
पुत्तक नये भिक्षुओं ने शलाकाग्रहण किया । उसपर देवदत्त संघभेद कर उन्हीं पाँच सौ 
भिक्षओं के साथ गयाशीर्ष चल दिया और वहाँ स्वयं धर्मदेशना करने लगा । पीछे 
शारिपुत्र और मोद्गल्यायन वहाँ जाकर उन भिक्षुओं को वापिस ले आये। इस पर 
कहा जाता है कि देवदत्त के मुख से गर्म खून निकला । 

विनय के उपर्युक्त वर्णन से यह प्रतीत होता है कि देवदत्त के द्वारा संबभेद का 
'प्रयत्त सवंथा असफल हुआ था, तथापि तथ्य ठीक ऐसा नहीं है। शताब्दियों पीछे भी 
देवदत्त के अनुयायियों का उल्लेख प्राप्त होने से जान पड़ता है कि देवदत्त ने बुद्ध के समय 
में ही अपने पृथक सम्प्रदाय को स्थापना की थी जो कि किसी न किसी रूप में बहु 
दिन तक रहा । इस वास्तविकता से सूचित आशंका से ही संघ में फूट डालना वहुत 
वड़ा अपराध बताया गया है। 

नवागन्तुक निक्षु के लिए अनेक नियम कहे गये हैँ। उन्हें आराम में प्रवेश करते 


' रे७-इवानच्वांग, दे०-नीचे । 
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समय जूता खोलकर और उसे झाड़कर हाथ में ले लेना चाहिए, छाते को उतार कर 
ओर दरीर के चीवर को कंधे में ठीक तरह से करने के पश्चात्‌ आराम में प्रवेश करना 
चाहिए। जहाँ आवासिक भिक्षु उपस्थानशाला, मण्डप या वक्षछाया में आ-जा रहे हों 
वहाँ जाकर एक ओर पात्र-चीवर रखकर बेठना चाहिए और आवश्यक पानी छिड़ककर 
हाथ-पैर धोना चाहिए और जूता पोंछना चाहिए । आगल्तुक को आवासिक भिक्षुओं 
का उचित अभिवादन करना चाहिए और फिर उनसे शयनासन विपयक एवं अन्य 
आवश्यक वातें पूछती चाहिए। आवासिक भिक्षुओं के लिए भी यह आवश्यक था कि 
वे आगन्तुक भिक्षु को आसन-पादोदक आदि दें, उनका उचित स्वागत करें, शयनासन 
आदि का प्रज्ञापन करे। यात्रा पर जाने के पहले भिक्षु को काठ-मिट्टी के बरतनों से 
सम्भाल कर, खिड़की-दरवाजों को वन्द कर, शयनासन के लिए पुछकर जाना चाहिए । 
पिण्डचारिक भिक्षु को विना ठीक से वस्त्र धारण किये गाँव में नहीं जाना चाहिए। घर 
के अन्दर शीत्र प्रवेश नहीं करना चाहिए और न देर तक खड़ा रहना चाहिए। भिक्षा 
देने वाली स्त्रियों के मूँह की ओर नहीं देखना चाहिए। आरण्यक भिक्षुओं को समय से 
उठकर पात्र को थेले में रख, कन्बे पर लटका तथा चीवर को कन्धे पर रख, जूता पहन 
कर निकलना चाहिए । 
दूसरी संगीति--दूसरी संगीति की सूचना जिन अनेक मूल ग्रन्थों से प्राप्त होती है 
उनमें पालिविनयपिटक के चुल्लवर्ग एवं सर्वास्तिवादी विनयक्षुद्रकवस्तु का स्थान मुख्य 
है। चुल्लवस्ग से ही परवर्ती पालि परम्परा निकछी है। दूसरी ओर वुदोन और 
तारानाथ का विवरण विनयक्षुद्रकवस्तु पर आधारित है। भव्य, वसुमित्र, विनीतदेव' 
एवं द्वांच्वांग ने भी द्वितीय संगीति का वर्णन किया है, किन्तु भव्य, वसुमित्र और 
विनीतदेव महासांघिकों के विनय-विरुद्ध कार्यों का उल्लेख नहीं करते । वे संघर्भेद को 
केवल महादेव की पाँच प्रतिज्ञाओं से प्रादर्भत मानते हैं। कुछ अन्य परवर्ती ग्रन्थों में 
भी द्वितीय संगीति के उल्लेख उपलब्ध होते हैं जैसे कि महावस्तु अथवा मंजुश्रीमूल- 
कल्प में “ । 
३८-द्र ०-दत्त, अर्ली मोनेस्टिक बुद्धिज्म, जि० २, पु० ३० प्र०; सर्वास्तवादी 
प्रम्परा के लिए द्र ०-रॉकहिल, लाइफ आँव बुद्ध, पृु० १७१-८०; ओबर- 
मिलर आइ० एच० क्यू० १९३२; वसुमित्र के विवरण का अनुवाद-- 
मसुदा, ऑरिजिन एण्ड डॉक्ट्रिन्स आँव दि अर्ली इण्डियन बुद्धिस्ट स्कूल्स; 
भव्य के लिए द्र०-वालेज़ेर, दी सेक्‍्तेन देस आल्तेन बुद्धिसमुस; बुदोन के 
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ऊपर कहा जा चुका है कि सम्भवतः विनयपिटक का स्कत्थक नाम का भाग दूसरी 
संगीति के आस-पास रचा गया होगा । वस्तुतः मूछ स्कन्धक की रचना स्थविर-परम्परा 
के उल्लेख के साथ समाप्त हो गयी थी । यह अंश प्रस्तुत पालि विनय में उपलब्ध नहीं 
होता, किन्तु मूल ग्रन्थ में सम्भवतः रहा होगा। इस प्रकार मुख्य ग्रन्थ के समाप्त 
होने पर दूसरी संगीति का विवरण एक प्रकार से परिशिष्ट का जोड़ना है और इस 
प्रकार के परिशिप्ट का संयोजन उसमें वरणित वत्तान्त की तत्कालीन ख्याति के 
कारण ही समझा जा सकता है। 

चुल्लवर्ग के इस अंश की आख्या सप्तशतिका स्कन्धक है। उसका प्रारम्भ इस 
प्रकार होता है--उस समय परिनिर्वाण के १०० वर्ष बीतने पर वैशाली के वज्जिपुत्तक 
भिक्षु इन १० वस्तुओं का प्रचार करते थे--भिक्षुओं, शूगि-लवण-कल्प विहित है, 
द्व्यंगुलकल्प विहित है, ग्रामान्तर कल्प०, आवास कल्प०, अनुमत कल्प ०, आचीणर्ण 
कल्प ०, अमथित कल्प०, जलोंगीपान कल्प ०, अदशक कल्प०, जातरूपरजत कल्प ० ।' 
इन १० वातों के ठीक-ठीक अथे दुर्वोध हैं। शुंगि-लवण-कल्प के अर्थ अनेक प्रकार से 
बताये गये हँं--“ सींग में नमक रखना, अथवा नमक वचा रखना, अथवा नमक वरावर 
अपने साथ रखना, अथवा नमक और अदरक अछग रख लेना ।” दुव्यंगुल-कल्प का 
एक स्थान पर अर्थ मध्याक्न के बाद जब छाया दो अंगुल हो जाय तो भोजन करना बताया 
गया है। अन्य व्याख्या के अनुसार भोजन के अनन्तर दो उँगलियों से ऐसे भोजन को 
उठा लेना जोकि जूँठा नहीं था--यही इसका अर्थ करना चाहिए। तीसरे, ग्रामान्तर 
कल्प का एक अर्थ है दुवारा खाने के इरादे से गाँव को जाना। गाँव जाकर भोजन 
लाना लेकिन बने हुए भोजन के नियम का पालन करना---यह भी अथ बताया गया है । 
विहार से योजन अथवा योजना दूर होने पर यात्रा के समय भोजन करना, यह एक 
तीसरी व्याख्या हैं। आवास-कल्प का एक अर्थ यह किया गया है कि एक ही सीमा के 
अन्दर दूसरा उपोसथ करना। अन्य व्याख्या के अनुसार यह एक ही बिहार में पृथक्‌ 
कर्मवाचना का समर्थन है। अनुमतिकल्प को काय करने के बाद अनुमति लेना, अथवा 


इतिहास का ओबरमिलर ने तथा तारानाथ का शीफनेर ने अनुवाद किया 

है । मिनयेफ (पूर्व) तथा वासिलियेफ, देर बुद्धिस्मुत, अभी भी उपपोज्य 

हैं ।॥ नवीन कृतियों में द्र०-फ्राउवालनर पूर्बे०; बारो, ले० सेक्तबुद्धीक द 

पेति वेहीकल लामॉन, इस्त्वार दु बुद्धीइम आंधां, पृ० १३८ प्र०। 
३९-फ्राउवाल्नर, पुर्वे० । 
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गलत काम पहले कर लेना और पीछे संघ की अनुमति मांगना, अथवा वर्ग में पहले 
संघ से पृथक कर्म कर लेना तथा पीछे औरों की अनुमति मांगना बताया गया है । 
आचीर्णकल्प का तात्पर्य उपाध्याय के आचार का अनुकरण करना अथवा प्रचलित 
ढंग में आचरण करना, अथवा अपने पिछले गहस्थ जीवन के आचार का अनकरण 
करना बताया गया है। अमथित-कल्प को मध्याह्न भोजन के वाद दही खा लेना, 
अथवा बिना उवछा दूध, दही और मक्खन मिलाकर खा लेना, अथवा भोजन के पश्चात्‌ 
घी, शहद, दही और सकखन मिलाकर खाना अथवा इसी का विकाल में खाना, अथवा 
आधे दूध, आधे दही को भोजन के पश्चात्‌ पीना बताया गया है। जछोगी कल्प का अर्थ 
अभी न चुवाई हुईं अप्राप्त-मद्य ताड़ी पीना, अथवा दरिद्व स्थिति में मद्य पीना, अथवा 
जलोगी-मच्च पीना, अथवा जोंक की तरह से चूसकर शराब पीना बताया गया है । अदशक 
कल्प के अर्थ बताये गये हँं---विना किनारी के आसन या चटाई का उपयोग, अथवा 
ऐसे नये आसन का उपयोग जिसमें पुराने आसन का कुछ भाग नये के किनारे के तौर पर 
नहीं लगाया गया है, आसन को बिना जोड़-जाड़ के वनाना, आसन बनाने में नियत नाप 
न रखना। जातरूपरजत-कल्प के अर्थ सोना-चाँदी भिक्षा में ग्रहण करना अथवा सोना- 
चाँदी और अन्य बहुमूल्य वस्तुओं का या द्रव्य का ग्रहण करना वताये गये हैं। तिव्वती 
विवरण में इन दस वस्तुओं से भिन्न कुछ अन्य वस्तुएँ भी वतायी गयी हैं जैसे 'अलूल 
का उच्चारण करना, भोजन में अभिरति, एवं ज़मीन को खोदना या दूसरे से खोदवाना । 
सहीशासक-विनय में एक और नयी वात का उल्लेख है-- बैठना और खाना", यद्यपि 
इसका ठीक-ठीक अथ नितान्‍्त दबंधि है 
इन दस विनय-विरुद्ध वस्तुओं में अधिकांश आध्यात्मिक दृष्टि से अत्यन्त गौण 
प्रतीत होती हैं, किन्तु अन्य धर्मो के इतिहास से भी यह सुविदित है कि धामिक विवाद 
और संगीतियाँ वहुधा ऐसे ही छोटे-बड़े आचार अथवा अभिव्यक्ति के भेद से उत्पन्न 
होते रहे हैं। श्रीमती रीज़डेविड्स का कहना है कि वेशाली के भिक्षुओं के इस 
विवाद में वस्तुतः एक प्रकार से प्रादेशिक आवासों एवं व्यक्तियों की स्वतंत्रता का दावा 
अरन्तानहित है। उनका यह भी कहना है कि उस समय की आर्थिक स्थिति देखते हुए 
सोना-चाँदी के उपयोग को महत्त्वशाली नहीं माना जा सकता और अतएव उनका ग्रहण 
भी महत्व का न रहा होगा । कुछ अन्य विद्वानों ने भी इस विनय-विरोध का कारण 


४०-तु ०-मिनयेफ, पूर्व ० पृ० ४३-५८, दत्त, पुबरं० जि० २, पृ० ३५-४० ; पा-चाउ, 
पूर्व ०, पृ० २४-२६ 
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वैशाली के भिक्षओं की गणतन्त्रतात्मक दृष्टि को माना है एवं यह कहा हैं कि वज्जियुत्तक 
भिक्ष अपने को अहत कहने वाले बढ़े भिक्षुओं की स्वेधा आज्ञाकारिता के लिए तत्वर 
नहीं थे"। इतना तो स्पष्ट है कि स्थविर भिक्षु नियमों में अधिक कट्टर थे और वश्चाली 
के वज्जिपुत्तक भिक्षु आचार का अपेक्षाकृत कम संयत (दृप्टिभेद से, उदार) आदर 
उपस्थित करते थे। भोजन एवं भिक्षा सम्बन्धी शु गिलवण-कल्प, द्रयंगुल ० , ग्रामान्तर ०, 
अमथित ०, जलोगी ० एवं जातरूपरजत ० से यह स्पष्ट है। अनुमतकल्प, एवं आन्ीर्ण- 
कल्प आचार में अत्यधिक स्वाधीनता एवं अनियम के कारण हो सकते थे । 
चुल्लवग्ग के अनुसार आयुष्मान्‌ यश ने वैज्ञाली में उपोसथ के दिन वज्जिपुत्तक 
भिक्षुओं को उप[सकों से संघ के लिए कार्पापण, अर्थकार्पापण, पादकार्पाषण, अथवा 
माशक माँगते हुए देखा । आयुष्मान्‌ यश् के विरोध करने पर वेशाली के वज्जिपुत्तक 
भिक्षुओं ने उनका प्रतिसारणीय कर्म करने का निश्चय किया। यश ने नियमतः अनुदटूत 
गा और उसके साथ वेशाली के उपासकों के समक्ष अपने पक्ष का प्राचीन संदर्भो से 
उद्धरण देते हुए समर्थन किया। इस पर वज्जिपुत्तक भिक्षुओं ने आयुप्मान्‌ यज्ञ का 
उत्क्षेपणीय कर्म करना निश्चित किया। इस पर यश कीौशाम्बी चले गये। वहां से 
उन्होंने पावा-निवासी एवं अवन्ति-दक्षिणापथ के निवासी भिक्षुओं के पास दूत भेजा 
कि वेशाली में अधर्म हो रहा है, उसका निवारण होना चाहिए। आयुप्मान्‌ सम्भूत 
दशाणवासी जो कि अहोगंग पर्वत पर वास करते थे इस विवाद-शपथ में भाग ग्रहण करने 
के लिए राजी हुए। वहीं अहोगंग पर्वत पर पावा के भी छः: भिक्षु एकत्र हुए और अवन्ति 
दक्षिणापथ के ८८ भिक्षु आये। सबसे सोरेय्य में वास करन वाले आयुष्मान्‌ रेवत का 
अपने पक्ष में संग्रह करने का संकल्प किया । आयुष्मान्‌ रेवत इससे बचने के लिए सोरेय्य 
से संकाश्य चले गये, संकाश्य से कान्यकुब्ज, कान्यकुब्ज से उदुम्वर, , उदुम्बर से अर्गलपुर 
ओर वहाँ से सहजाति । सहजाति में जाकर भिक्षु उन्हें पकड़ पाये । 
आयुष्मान्‌ यश ने आयुष्मान्‌ रेवत से वशाली में प्रचारित १० वस्तुओं का उल्लेख 
किया एवं पूछा कि वे विहित हैं अथवा नहीं । रेवत ने उन वस्तुओं के अर्थ की जिज्ञासा 
प्रकट की। आयुष्मान्‌ यज्ञ ने उनको विवादास्पद १० वस्तुओं के अर्थ बताये । रेबत 
ने उन सब कल्पों को निषिद्ध ठहराया एवं इस बात के लिए सहमत हए कि वैज्ञाली में 
उनके प्रचार का विरोध किया जाय। दूसरी और वैशाली के वज्जिपुत्तक भिक्षओं ने 
यह सुनकर कि यशञ्ञ का कंडकपुत्त अपने समर्थन के लिए पक्षसंग्रह कर रहे हैं, प्रतिपक्ष- 


४१-तु ०-ऑरिजिन्स आँव बुद्धिज्म, पृ० ५५९-६० । 
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संग्रह का प्रयत्त किया । वे भी आयुप्मान रेवत को अपनी ओर करने के लिए बहुत-से 
साज-सामान लेकर उनके पास गये। पात्र, चीवर, निपीदन, सूचीघर, कायवन्धन, 
परिश्रावण, धर्मकरक आदि लेकर नाव से वज्जिपुत्तक भिक्षु सहजाति पहुचे। 
_ बज्जिपुत्तकों के कहने पर भी आयुप्मान्‌ रेवत ने उनसे श्रमण-परिप्कार का ग्रहण नहीं 
किया। आयुप्मान्‌ रेवत का एक २० वर्ष का उत्तर नामक भिक्षु सेवक था। वज्जि- 
पुत्तकों के बहुत कहने पर उसने एक चीवर ग्रहण किया और इस बात पर राज्ञी हुआ कि 
संघ के बीच में यह कह दे कि पूर्वी जनपदों में वुद्ध भगवान्‌ उत्पन्न होते हैं, वहाँ के भिक्ष 
धर्मवादी हैं, पावा के अधर्मवादी । आयुप्मान्‌ उत्तर ने आयुप्मान्‌ रेवत से भी यह कहने 
के लिए निवेदन किया, किन्तु उन्होंने स्वीकार नहीं किया । विवाद के निर्णय के लिए 
वेणाछी प्रस्थान किया गया । उस समय आयुप्मान्‌ आनन्द के शिष्य सर्वेकामी नामक 
संघप-स्थविर १२० वर्ष की अवस्था के थे और वशाली में रहते थे। वे भी आयुष्मान्‌ यश 
के पक्ष में हो गये । 

विवाद के निणय के लिए संघ के एकत्र होने पर बहुत समय तक बहस होती रही । 
अन्त में विवाद के निर्णय के लिए आयुप्मान्‌ रेवत ने एक उद्वाहिका के चुनाव के लिए 
जप्ति प्रस्तुतकी | चार पूर्वी और चार पश्चिमी भिक्षु चुने गये । पूर्वी भिक्षुओं में आयु- 
प्मान्‌ सवेकामी, आयुप्सान्‌ साढ़, आयुप्मान्‌ क्षुद्रशोभित और आयुप्मान्‌ वाषभिग्रा- 
मिक एवं पश्चिमी भिक्षुओं में आयुष्मान्‌ रेवत, आयुप्मान्‌ संभूत शाणवासी, आयुष्मान्‌ 
यश का कंडक-पुत्त, और आयुप्मान्‌ सुमन चुने गये। आयुष्मान्‌ अजित आसन-प्रज्ञा- 
पक तियुकत हुए, एवं वाल॒काराम में विवाद के निर्णय के लिए उद्वाहिका की बैठक 
हुई। आयुष्मान्‌ रेवत ने आयुष्मान्‌ सर्वकामी से दसों वस्तुओं के विपय में प्रश्त किया 
एवं उत सबको अविहित एवं विनयविरुद्ध ठहराया। यह निर्णय समस्त संघ ने 
अनमोदित किया । कहा जाता है कि इस विनय संगीति में ७०० भिक्षु उपस्थित थे। 


निकाय भेद 


उद्गम--दीपवंस की परम्परा के अनुसार वैशाली के वज्जिपुत्तक भिक्षुओं ने द्वितीय 
संगीति में संघ के निर्णय को स्वीकार नहीं किया और उन्होंने स्थविर अहेतों के बिना 
एक अन्य सभा की एवं वहाँ अपने मत के अनुक्‌छ दूसरा निर्णय किया । यह सभा महा- 
संघ अथवा महासंगीति कहीं गयी । इसमें १०,००० भिक्षु एकत्र हुए। उन्होंने विनय 
और पाँच निकायों में सूत्रों का क्रम और अर्थ बदल दिये, कुछ सन्दर्भ निकाल दिये, एवं 
कुछ अपने रचित सन्दर्भों का समावेश कर दिया। उन्होंने परिवार, पटिसंमिदामरग, 
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निहेश, कुछ जातक, एवं अभिधम्म के ६ ग्रन्थों का प्रामाण्य अस्वीकार किया। यहाँ पर 
स्मरणीय है कि ये ग्रन्थ वस्तुत: परवर्ती और मूल सद्धर्म की दृष्टि से अप्रामाणिक हैं । 

यह विचारणीय है कि दूसरी संगीति के विवरण में महासंधिकों के अभ्युदय का 
उल्लेख किसी विनय में उपलब्ध नहीं होता, न थेरवादियों के न महासंघिकों के । अतः 
संघरभेद को वेशाली की संगीति का परवर्ती मानना ठीक होगा । वैशाली की संगीति को 
संघर्भेद की आवश्यक भूमिका मानने पर महावंस (५.३-४) की भी संगति हो जाती 
है। महावंस (४.७) के अनुसार इस समय मगध का राजा कालाशोक था । एक अन्य 
प्रम्परा, जिसका वसुमित्र, भव्य और विनीतदेव ने संरक्षण किया है, यह वताती है कि 
पहला संघर्भेद विनय की इन १० वस्तुओं के कारण न होकर महादेव की पाँच वस्तुओं 
के कारण था। महादेव के संबंध में अमिधर्म-महाविभाषाशास्त्र में यह सूचना उपलब्ध 
होती है कि वे मथुरा में एक ब्राह्मण व्यापारी के लड़के थे । पाटलिपुत्र के कुक्कुटाराम- 
विह्वार में उन्होंने उपसम्पदा पायी थी। वहाँ वे आवास के प्रधान हो गये एवं स्थानीय 
राजा उनका मित्र और समर्थक । उसकी ही सहायता से महादेव ने अपनी पाँच वस्तुएं 
प्रचारित की * । इवांच्वांग का कहना है कि अशोक ने एक भिक्षु-सभा एकत्र की जिसमें 
५०० अहंत तथा महादेव के नेतृत्व में ५०० विरोधी भिक्षु निमन्त्रित थे। अन्यत्र उन्होंने 
कहा है कि काश्यप की संगीति से वहिप्कृत १०००० भिक्षुओं ने एक महासंघ रचा 
तथा उसमें त्रिपिटक के अतिरिक्त संयुक्त पिटक एवं धारणीपिटक का भी संग्रह किया । 
तारानाथ के अनुसार इसी समय वत्स ब्राह्मण ने कश्मीर से आत्मवाद का प्रचार कर 
संघर्भेद किया '। ब्वांच्चांग ने दस व॒तुओं एवं पाँच वस्तुओं, दोनों का ही उल्लेख 
किया है। ऐसा प्रतीत होता है कि पूर्वी भिक्षु संगठन और सिद्धान्त दोनों में ही पुरानी 
कट्टर परम्परा से अछग चले गये थे एवं वेशाली की विनयपरक दूसरी संगीति के 
बाद पाटलिपुत्र में एक महासंगीति हुई जिसके फलस्वरूप मूल शाखा से अलग महा- 
सांधिक सम्प्रदाय का जन्म हुआ। 

महादेव के द्वारा प्रचारित पाँचों वस्तु अहंद्विपयक है । ऐसा प्रतीत होता है कि 
अहतों की संगीति में पराजित होकर महासंघिकों ने अहंतों पर ही आक्रमण किया। 


४२-तु ०--नलिनाक्ष दत्त, पूरें० जि० २, पृ० ३२। 
४३-वाटर्स, जि० १, पु० २६७-६८ । 

४४-बील, इ्वाँच्चांग, पृ० १९०, ३८०-८१। 

४५-तारानाथ (अनु० शोीफनर) पृ० ५३-५५ । 
४६-द्र०--पुर्से, जे० आर० ए० एस०, १९१०, पृ० ४१३ प्र०। 
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इन वस्तुओं में पहली यह है कि अहंतों के लिए भी राग संभव है, दूसरी, अहंतों में 
भी अज्ञान सम्भव है, तीसरी, अहंतों में भी संशय हो सकता है, चौथी, अहंत भी दूसरे के 
द्वारा ज्ञान पा सकते हैं, पाँचवीं, सहसा शब्दोच्चारण करके मार्ग की प्राप्ति होती है। 
ऐसा प्रतीत होता है कि अहंत्‌ शब्द से यहाँ प्राचीन अर्थ में वास्तविक अहँत्‌ अभिप्रेत 
न होकर वे व्यक्ति अभिप्रेत हैं जो कि अपने को अहेत कहते थे, किन्तु जिनके विषय में 
राग, अज्ञान, संशय आदि की सम्भावना का सव लोगों के लिए अभाव नहीं था । 
महादेव का आविर्भाव १३७ बुद्धाव्द में बन्द और महापद्म के समय में बताया गया है। 
इस संघरभेद को अशोककालीन भी कहा गया है, किन्तु यह धारणा भ्रान्तिमूलक प्रतीत 
होती है। 

दूसरी संगीति के विवरण से ज्ञात होता है कि उस समय सद्धर्म अवन्ती से वेशाली 
और मथरा से कौशाम्वी तक निश्चय ही फैला हुआ था। भिक्षुओं में पूर्व और पश्चिम 
के सामान्य भौगोलिक भेद के साथ वैनयिक और सैद्धान्तिक भेद उत्पन्न हो गये थे । 
पूर्वी भिक्षुओं के केन्द्र वैशाली और पाटलिपुत्र थे। इसी वर्ग में महासांधिकों का प्रार- 
म्भिक विकास निष्पन्न हआ। यह स्मरणीय है कि वैशाली वज्जियोंका प्रधान नगर था 
और वज्जियों की स्वातन्त््य-निष्ठा प्र सिद्ध है, तथा विनय के वन्धनों की ओर एवं स्थविरों 
की ओर उनके आदर-शैथिल्य की सूचना पहले भी उपलब्ध होती है । पश्चिमी भिक्षुओं 
. के केन्द्र कौशाम्बी, मथरा एवं अवन्ती थे। कालान्‍्तर में मथरा एवं उत्तरापथ, विशेषतया 
कश्मीर और गन्धार, मूल सर्वा स्तिवादी तथा सर्वास्तिवादी सम्प्रदायों के विकास-द्षेत्र 
सिद्ध हुए। स्थविरवाद की कौशाम्बी से दक्षिणपश्चिम की ओर यात्रा सिंह जाकर 
पूरी हुई। अशोक के समय में सद्ध्म का सुदूर प्रयत्न प्रदेशों में प्रसार आरम्भ हुआ और 
उस समय तक संघ अनेक सम्प्रदायों में विभक्त हो चुका था । 

विभिन्न परम्पराएं--सम्प्रदाय-भेद (निकाय-भेद ) का एक प्राचीन विवरण दीप- 
बंस से उपलब्ध होता है जिसकी सिहल में ईसवीय चतुर्थ शताब्दी में रचना हुई थी । 
इस परम्परा का आधार और प्राचीन रहा होगा । इसके अनुसार दूसरी और तीसरी 
संगी तियों के बीच में, अर्थात्‌ परिनिर्वाण से दूसरी शताब्दी में, १८ सम्प्रदायों का आवि- 
भाव हो चुका था, एवं स्थविरवाद के विरुद्ध उनके अभिमतों के खण्डन के लिए अशोक 
के समय में मोग्गलिपुत्त तिस्स ने कथावत्थुप्पकरण की रचना की। आचार्य वुद्धघोष 


४७-पूर्से, वहीं, तुण--बुदोन (अनु० ओबरमिलर ), जि० २, पृ० ७६। 
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१ के 


ने कथावत्थू की अट्ृकथा में अनेक नये सम्प्रदायों के नामों का उल्लेख किया है और 
उनके अवलोकन से यह सिद्ध होता है कि समग्र कथावत्यू अशोककालीन नहीं हो सकती । 
(क) दीपवंस के अनुसार निकाय-भेद का क्रम इस प्रकार था---- 





[बेरवाद. _| महासांबिक 
महिसासक एक्राव्योहारिक गोकुलिक 
धम्मगुत्तिक सव्यत्यवादी पज्ञक्षिवादी वाहुलिक (वहस्सतिक) 
! 
| हि 
कस्सापिक चेतियवादी 


| वज्जिपुत्तक 
संकन्तिक | ह 
पुत्तादोी धम्मृत्तरिक कि म्क र्कि ा 
इन १८ नामों के अतिरिक्त कथावत्थु की अट्ठकथा सें उल्लिखित नाम हैं--- 
राजगिरिक, सिद्धत्थक, पृुव्वसेलिय, अपरसेलिय, हेमवत, वज्जिरिय, उत्तरापथक, 
हेतुवादी, एवं वेतुल्लक “। उनमें पहले चार सम्प्रदाय अन्धचकों अथवा अन्श्रकों की 
शाखाएँ थी और उनके नाम अन्ध्रापथ के अभिलेखों में प्राप्त होते हैं । 
निकाय-भेद-विषयक महासांधिकों की परम्परा शारिपुत्रपरिपृच्छा सूत्र से अंशत: 
विदित होती है। इस ग्रन्थ का चीनी अनुवाद ई० ३१७ और ४२० के अन्तरालछ 
में हुआ था और उसका प्रणयन सम्भवत:ः उड्डियान के प्रदेश में हुआ था। वारानाथ 
के विवरण में भव्य की दूसरी सूची “ भी महासांधिकों की परम्परा में निक्षिप्त है, किन्तु 
इसमें वर्णित क्रम उपर्युक्त सूत्र में वणित क्रम से भिन्न है जो कि अथः प्रदर्शित विवरण 
से स्पष्ट हो जायेगा। 
(ख) शारिपुत्रपरिपुच्छा सूत्र! के अनुसार परिनिर्वाण से दूसरी शताब्दी में महा- 
सांधिक सम्प्रदाय का जन्म हुआ एवं उनसे एक व्यावहारिक, छोकोत्त रवादी, कौक्वु- 


# ४८-इनसें पहले छः नाम महावंस में भी उल्लिखित हैं---द्र ०--महावंस (सं० एन० 
के० भागवत, द्वितीय संस्करण), पृ० २३। 
४९-तारानाथ (अनु० शीफनर), पृ० २७१, तु०--बारो, पूर्व ०, पृ० २२ । 
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लिक, बहुश्रुतिक एवं प्रज्गप्तिवादी सम्प्रदाय निकले । निर्वाण से तीसरी शताब्दी 
वात्सीपुत्रीय एवं सर्वास्तिवादी सम्प्रदाय निकले। वात्सी पृत्रीयों से धर्मोपक, भद्र- 
यानिक, सम्मतीय एवं पण्णगरिक सम्प्रदायों का जन्म हुआ। सर्वास्तिवाद से महीशा- 
सक, धर्मगुप्तक एवं सुवर्षक निकाय निकले। स्थविरों से ही काइ्यपीय एवं सूत्रवादियों 
का जन्म बताया गया है। संक्रान्तिकों की उत्पत्ति स्थविरवाद के क्रोड से ही निर्वाण 
की चतुथ शताब्दी में हुई । 


(ख) द्ारिषुत्रपरिपच्छा सूत्र के अनुसार 


। 


महासांघिक स्थवावरवादी 
न मा व, 
| |. 8 
एकव्यावहारिक हुश्नुतिक | काइश्यपीय | सर्वास्तिवादी 
| ! । 
लोकोत्त रवादी प्रज्ञप्तवादी सूत्रवादी | 
सांकान्तिक | 


लिकि कि, 
महीशासक धर्मगुप्तक सुवर्षक 
॥| 

000४७ #७७४9४७७४४ 


नि 


धर्मोपक भद्रयान॒क सम्मतीय पण्णग रिक 


५०-समंजुश्रीपरिपृच्छासूत्र के अनुसार संघर्ेद प्रथम बुद्ध दताब्दी में ही परि- 
निष्ठित हो गया था। एक और महासांधिकों से एकव्यावह्ारिक निकले 
एकव्यावहारिक से लोकोत्तरवादी, लोकोत्तरवादियों से कौक्‍कुलिक, कौवकु- 
छिकों से बहुशुतीय, बहुश्न॒ुतियों से चेतिक, चतिकों से पूर्वशेल एवं पूर्वशेलों से 
: उत्तरशल का जन्म हुआ। दूसरी ओर स्थविरों से सर्वास्तिवादी, उनसे 
सम्मितीय, उनसे षण्डगेरिक, उनसे सहीशञासक, उनसे धर्मगुप्तक, उनसे 
काइयपीय एवं उनसे .सोत्रांतिकों के सम्प्रदाय का जन्म हुआ । यह पर- 
स्परा स्पष्ट ही वसुमित्र पर आधारित है। द्र०--बारो, पू्ें० पु० १९। 
१२ 
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(ग) भव्य (दूसरी सूची) के अनुसार ' 


ताज क>ननन- अनन--+ल पानन-म ० 44४०-33 लक+ततनननननन-नकती अवाक नमक -पकडटीक. कि वतन फनापकहकोकन पे. अप आम कनन हे 


एक 


स्थविरवाद महासांघिक कक 
मििलिक, आज, | 
सर्वास्तिवाद॒वात्सी पुत्रीय._ | महीशासक काश्यपीय वमगुप्तक ताम्रशाटीय 
| | 
सौत्रान्तिक 


पृवंशेल अपरशैल राजगिरिक हैमवत जेतिक सिद्धाथिक | 
0 गोकुलिक 
सम्मतीय धर्मोत्तरीय | 


ला स्‍अनलल लय» 33+--ीयनन “िन७_+++नननीक व न-नीन-+- लत ननानण। 


भद्रयाणीय 
पण्णगरिक 

यह विचारणीय है कि जहाँ पहली सूची में थेरवादी परम्परा से समञझजस दो मूल 
शाखाएं है, दूसरी सूची में तीन मूल शाखाएँ बतायी गयी हैँ। पालि विभज्यवादी 
अपने को ही मूल स्थविरवादी बताते हैं, भव्य की इस सूची में दोनों को पृथक माना गया 
है। वात्सीपुत्रीयों की स्थिति पूर्वोक्त तीनों सूचियों में समान है, महीशासकों की तीनों 
में विभिन्न। (क) की अपेक्षा (ख) में महासांधिकों के अन्तर्गत छोकोत्तरवादियों का 
समावेश अधिक किया गया है। यह संभव है कि गोकुलिक और कौक्कुलिक एक ही 
सम्प्रदाय के नामान्तर है। (ग) में महासांघिकों की परवर्ती अवस्था का चित्रण है जब 
कि उनका केन्द्र अन्ध्रदेश में अमरावती था। (क) में मूल सूची की प्राचीनता 
के कारण एवं (ख) में देशगत दूरी के कारण महासांघिकों की इस विकसित एवं परि- 
वरतित अवस्था का अपरिज्ञान है। यह स्मरणीय है कि शारिपुत्रपरिपच्छ च्छासूत्र में कहा 
गया है कि इन सम्प्रदायों के अनन्तर केवल पाँच सम्प्रदाय शेष रह गये--महासां घिक, 
वर्मगुप्तक, सर्वास्तिवादी, काश्यपीय एवं महीशासक ।। दवानच्वाह के विवरण 
से इस उक्ति का कारण स्पप्ट होता है--उड्डियान में केवल इन्हीं निकायों का पता 
चलता था" । 


५१-द्र ०--वालेजेर, पूर्वे०, पृ० ४९-५० । 
५२-बारो, पूर्व पृ० २२। 
५३-बील, इवानच्वांग पृ० १६७। 
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सर्वास्तिवादियों की परम्परा वसुमित्र के समयभेदोपरचनचक्त में सुरक्षित है। 

इस ग्रन्थ के तिव्वती और चीनी में अनुवाद उपलब्ध है। प्राचीनतम अनुवाद ३५१ 
ओर ४३१ ई० के वीच में सम्पन्न हुआ था। चीनी परम्परा के अनुसार यह वही वसु- 
मित्र था जिसने कनिष्ककालीन संगीति में ख्याति पायी थी। वसुमित्र के अनुसार 
महासांधिक तीन शाखाओं में बँटे-एक-व्यावहारिक, छोकोत्तरवादी एवं कौक्कुलिक । 
पीछ महासांधिकों से वहुश्रुतीयों का जन्म हुआ तथा और भी पीछे प्रज्ञप्तवादियों का । 
बुद्धाव्द के दूसरे शतक के समाप्त होते ही चैत्यगिरिवासी दूसरे महादेव के विवाद के 
कारण चेत्यशैल, अपरशैिलक और उत्तरशैल शाखाएं मिकरू पड़ीं। स्थविरवादी 
निकाय सर्वास्तिवाद अथवा हेतुवाद, तथा मूलस्थविरवाद में विभाजित हुआ । मूल- 
स्थविर का ही नाम हैमवत-निकाय पड़ा । उत्तरकाल में सर्वास्तिवाद से वात्सीपुत्रीयों 
का आविर्भाव हुआ और स्वयं वात्सीपृत्रीयों से धर्मोत्तरीय, भद्रयाणीय, सम्मतीय एवं 
छन्नगरिक अथवा पण्णगरिक संप्रदायों की उत्पत्ति हुईं। इसके अन्तर सर्वास्तिवादियों 
से महीशासक निकले, महीशासकों से धर्मंगुप्त और तीसरी बुद्ध-शताब्दी के अच्त में 
सर्वास्तिवादियों से काश्यपीय अथवा सुवर्षकों का आविर्भाव हुआ। चतुर्थ बौद्ध 
शताददी के प्रारम्भ में सर्वास्तिवाद से सौत्रांतिक अथवा संक्रान्तिवादियों का जन्म हुआ। 
भव्य अपनी सूचना के लिए स्पप्ट ही वसुमित्र के ऋणी हैं । उन्होंने तीन-तीन 
परस्पर भिन्न सूचियाँ दी हैं। इनमें से पहछी उनकी गुरु-परम्परा के अनुसार कही गयी 
है और इसे तारानाथ ने स्थविरसम्मत बताया है, किन्तु यह वस्तुत: काश्मी रक सविस्ति- 
वादियों की परम्परा का ही अनुवाद करती है। यह सूची महासाघिकों से आविर्भूत 
संप्रदायों में गोकुलिकों को छोड़ देती है । साथ ही इस सूची के अनुसार स्थविरों से निकले 
हुए संप्रदायों में कुछ नये नाम भी उपलब्ध होते हैं जैसे मुरुत्तक, आवंतिक और कुरु- 
कुल्लक। दूसरी सूची औरों के कहने के अनुसार' वतायी गयी है। तारानाथ से यह 
महासांधिकों की परम्परा प्रतीत होती है। इसका ऊपर तालिका (ग) के रूप में विवरण 
दिया गया है। स्मरणीय है कि इसमे ताम्रशाटीयों का नया नाम प्रस्तुत है और मूल संघ- 
भेद में दो सम्प्रदायों के स्थान पर तीन का निर्देश किया गया है। तीसरी सूची में सम्म- 
तीय परम्परा रक्षित है, जैसा कि तारानाथ एवं मज्जु, घोष वज्र के सिद्धान्त से विहित 
होता हैं*। इसके अनुसार स्थविरवाद, मूल-स्थविरवाद और हैमवत-सम्प्रदाय में बेंट 


५४-अंग्रेजी अनुवाद, मसुदा कृत, एशिया मेजर २, १९२५, पृ० १-७८ । 
५५-भव्य के विवरण के लिए, वालेज़र, दी सेक्तेन देस आल्तेन बुद्धिस्मुस । 
५६-तु ०--पूसे, जे० आर० ए० एस० १९१०, पू० ४१५३॥। 
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जाता है। मूल स्थविरों से वात्सी पुत्रीयों एवं सर्वास्तिवादियों का आविश्भाव हुआ, 
सर्वास्तिवा दियों से विभज्यवादियों एवं संक्रान्तिवादियों का तथा विभज्यवादियों से 
महीज्ञासक, धर्मगप्तक, ताम्रशाटीय, एवं काइ्यपीय सम्प्रदायां का। दूसरी ओर 
महासांघिकों से एक व्यावहारिक तथा गोकुलिक निकले । गाकुलिकों से बहुश्नुतीय, 
प्रश्षप्तिवादी, एवं चेत्यक सम्प्रदायों का प्रादर्भाव हुआ । 

महाव्युत्पत्ति के अनुसार चार मूल सम्प्रदाय थे---आय गवास्तवादी, आय सम्म- 
तीय, महासांघिक और आर्य स्थविर। आर्यसर्वा स्तिवादी कालान्तर में मुल सर्वास्ति- 
वादी, काश्यपीय, महीशासक, धर्मगुप्त, बहुश्रुतीय, ताम्रणाटीय ओर विभज्यवादी 
सम्प्रदायों में बँट गये । दूसरे से कौरुकुल्ल, आवंतक और वात्सीपूत्रीय निकले । तीसरे 
से प॒र्वशैल, अपरशल, हैमवत, लछोकोत्तरवादी और प्रजप्तिवादी सम्प्रदायों का जन्म हुआ । 
चौथे से महाविह्या रघासी, जेतवतीय और अभय-गि रिवासियों का आविर्भाव बताया गया 
हैं । इस प्रसंग में यह स्मरणीय है कि इन नामों में कुछ सम्भवतः विकूत अनुवाद के 
कारण अ्रान्त है । जेतववीय के स्थान में चैतिक, अभयगिरि के स्थान पर पण्डगिरि 
(घण्णगिरि ), एवं आवन्तक के स्थान पर महीशासक का पाठ सुआया गया है, जिसमें 
अच्तिम सुझाव विशेष रूप से सन्दिग्ध है । 

इ-चिग एवं विनितदेव मूलसर्वास्तिवाद की परम्परा का अनुसरण करते हूँ" 
इनके अनूसार चार मल सम्प्रदाय थे--आर्यमहासांधिक, सर्वास्तिवादी स्थविरवादी 
एवं सम्मतीय। इ-चिग के अनसार आय महासांधिकों के सात भेद थे, आर्य स्थविरों 
के तीन, एवं आर्य मूलसर्वास्तिवादियों के चारमूलसर्वास्लिवादी, धर्मगुप्तक, मह्दीशासक 
एवं काश्यपोय। आय सम्मतीयों के भी चार भेद बताये गये हैं 

विनीतदेव की सहायता से ज्ञात होता है कि आर्य महासांघिकों की पांच शाखाएँ 
इस प्रकार थीं--पूर्वशल, अपरशैल, हैमवत, लोकोत्त रवादी एवं प्रज्ञप्तिवादी। सर्वास्ति- 
वादियों की शाखाएँ थीं--मूलसर्वा स्तिवादी, काश्यपीय, महीशासक, धर्मगप्तक बहु 
श्रुतीय, ताम्राशाटीय एवं विभज्यवादी । स्थविरों की तीन शाखाएँ थीं--जेतवनीय 

भयगिरिवासी एवं महाविहा रवासी । सम्मतीयों की तीन शाख बाएं बतायी गयी हँ--- 

कारकुल्लक, आवन्तक एवं वात्सीपुत्रीय । 

११वीं शताब्दी में तिव्बती में अनूदित वर्ष ग्रपृच्छासृत्र में प्रायः यही विभाजन और 


+9-दढ०--महाव्युत्पत्ति, (वेगिहारा द्वारा सम्पादित), पु० २३४। 
५८-बारो, पूर्वें० पृ० २० ॥ 
५९-इ-चिंग, (अनु०--तकाकुस ), पृ० ७-१४। 
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क्रम प्रतिपादित किये गये हैं, केवल ताम्रशाटीय और बहुश्रुतीयनिकाय सर्वा स्तिवाद से 
हटाकर सम्मतीयों में रख दिये गये हैं । वर्पाग्रपृच्छासूत्र के अनुसार आर सर्वास्ति- 
वादियों के अन्तर्गत काश्यपीय, महीशासक, धर्मगुप्तक एवं मूलसर्वास्तिवादी थे। आये 
महासांघिकों के अन्तर्गत पूर्वशेल, अपरदेल, हैमवत, विभज्यवादी, प्रज्ञप्तिवादी एवं 
लोकोत्तरवादी । आये सम्मतीयों की शाखाएं थीं--ताम्रशाटीय, आवन्तक, कुरु- 
कुहलक, वहुश्नुतीय एवं वात्सीपुत्रीय। आये स्थविरों की तीन शाखाओं का उल्लेख है-- 
जेतवनीय, अभयगिरिवासी एवं महाविह्यारवासी । 

इन विभिन्न सू चियों में यदि तारानाथ के बताये हुए नाम-साम्य का सहारा लिया 
जाय तो परिस्थिति विशद होती है । ताराताथ के अनुसार काइ्यपीय और सुवर्यक 
एक ही संप्रदाय के दो नाम थे। ऐसे ही संक्रान्तिवादी, उत्तरीय और ताम्रशाटीय 
वस्तुत: अभिन्न थे। महादेव के शिप्यगण, पुर्वशैछ, एवं चेत्यक अभिन्न थे। लोकोत्तर- 
वाद एवं कौक्कुटिक, ये भी नामभेद से समान सम्प्रदायों को सूचित करते हैं । एक 
व्यावहारिक महासांधिकों का ही नाम था। कौरुकुल्लक, वात्सीपुत्रीय, धर्मत्तरीय, 
भद्रयानीय और छतन्नगरिक भी अत्यन्त सदृश सिद्धान्तों में विश्वास करते थे। उत्तर- 
कालीन शाखाओं और प्रशाखाओं के भेद छोड़कर ऐसा प्रतीत होता है कि प्राचीनतम 
और मुख्यतम निकाय थे--महासांघिक और वात्सीपुत्रीय, एवं स्थविरवादी और 
सर्वास्तिवादी । ह 

सहासांघिक धारा--उपर्युक्त विवरण से यह अनुमान करना स्वाभाविक है कि 
वेशाली की संगीति में विनय की दस वस्तुओं के कारण जो संघेद प्रारम्भ हुआ वही 
सैद्धान्तिक वातों को लेकर कुछ वर्ष पीछे पाटलिपुत्र की संगीति में परिपूर्ण हुआ। चूँकि 
वैशाली की संगीति के स्थविर भिक्ष्‌ जो अपने को जहंत्‌ मानते थे विनय की नयी वस्तुओं 
के विरुद्ध थे, अतएव कदाचित्‌ इन स्थविर जहुतों के ही विरोव में महादेव की वयी 
पाँच वस्तुए प्रतिपादित हुईं । इस प्रकार प्रथम संघभेद के अनन्तर संघ दो भागों में 
विभकत हो गया--एक ओर अधिकसंख्यक, वैशाली और पाटलिपुत्र में केन्द्रित, पूर्वी 
भिक्ष्‌ जिनमें कि बूढ़े और अहँत्‌ लोग कम थे, और जो विनय और धर्म के सम्बन्ध में 
नयी वातें प्रचारित कर रहे थे; दूसरी ओर कौशाम्बी, मथुरा और अवस्ती में केन्द्रित, 
पद्चिम के भिक्षु जिनमें कि स्थविर भिक्षुओं का प्राधान्य था। इस कारण पहला वर्ग 
महासांघिक कहालया, दूसरा स्थविर। 
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यह प्राय: सर्वसम्मत है कि महासांधिकों का पहला विभाजन एकव्यावह्यारिक एवं 
गोकुलिक अथवा कौक्कूटिक नाम के दो समुदायों में हुआ। लोकोत्तरवादियों की 
शाखा का भी इस स्थल पर उल्लेख मिलता है। यह सम्भव है कि लोकोत्त रवादियों 
का अन्य महासांधिकों से अपना सिद्धान्तकृत वैश्विप्टय न हो कर आवासक्ृत अथवा 
भोगोलिक वैशिष्ट्य था। मूल महासांघिक मगधवासी थे, किन्तु लोकोत्त रवाद नाम की 
अख्या उत्तरापथ में ही प्रचलित थी एवं मध्य देश से उद्भूत परम्परा में उसका अनु- 
ल्लेख है। इवानच्वाँग से विदित होता है कि लोकोत्त रवादियों का केन्द्र बामियान में 
था। दूसरी ओर सिद्धान्तपक्ष में उनका पार्थक्य-विर्देश दृष्कर है। सम्मतीय परम्परा 
उनके सिद्धान्तों को एकव्यावहारिकों से अभिन्न बताती है। वसुमित्र उनके सिद्धान्तों 
को महासांघिक, एकव्यावहारिक एवं कौक्कुटिक सम्प्रदायों में डालते हैं। दूसरी ओर 
विनीतदेव एकव्यावहारिकों एवं महासांधिकों के बताये हुए सिद्धान्तों को भी छोकोत्तर- 
वादियों के बताते हैं। ऐसी स्थिति में तारानाथ की उपर्यक्त सूचना ही प्रकाश डालती 
है जिसके अनुसार लोकोत्त रवादी>- कोक्कुटिक एवं एकव्यावह्ारिकमहासांघिक । 
बारो ने लोकोत्तरवादियों का एकव्यावहारिकों से अभेद प्रतिपादित किया है 


एवं नलिनाक्ष दत्त ने चैत्यकों से ! वस्तुत: यह मानना चाहिए कि महासांघिक सम्प्रदाय 
का ही नाम पीछे एकव्यावह्ारिक एवं लोकोत्तरवादी भी पड़ा । ये दोनों नाम महा- 
साधिकों के विशिष्ट सिद्धान्तों को बुद्धिस्थ करके उन्हें दिये गये होंगे । पिछली परस्पर! 
के विश्वंखल हो जाने के कारण ही अनेक स्थलों पर एकव्यावहारिकों एवं छोकोत्त र- 
वादियों को महासांधिकों से एवं परस्पर पृथक बताया गया है, किच्तु इस प्रकार के 
विवरण में सिद्धान्तमूलक संघभेद का स्पप्ट एवं युक्तियुकत प्रतिपादन दुप्कर है। 
एकव्यावहारिकों की उत्पत्ति के संबंध में परमार्थ की यह सूचना उल्लेखनीय 
है कि महायान-सूत्रों की प्रामाणिकता के विषय में विवाद ही उनका जन्मदाता था | 
भव्य के अनुसार एकव्यावहारिकों का नाम उनके द्वारा तथागत को एक-चित्त-क्षणिक 
सर्वज्ञता के सिद्धान्त को स्वीकार करने से पड़ा । वस्तुत: परिनिर्वाण की दूसरी अथवा 
तीसरी शताब्दी में महायान-सूत्रों की सत्ता ही स्वीकार नहीं की जा सकती । एक- 
व्यावहारिकों के नाम का भव्यक्षत निर्वेचन भी अत्यन्त सन्दिग्ध है। वस्तुत: एक- 
व्यावहारिक में व्यवहार शब्द वाकपरक है एवं एकव्यावहारिक का अर्थ है---एक 
अथवा एक ही, अथवा प्रत्येक शब्द से धर्म की अथवा सब धर्मों की प्रतिपाद्यता मानने 
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वाला। यहाँ तथागत के आदेश का अनुभाव एवं उनकी उपदेशविधि की ओर एक 
लोकोत्तर दृष्टि विवक्षित है। 
पाटलिपुत्र का कुक्कुटाराम ही महासंधिकों का पहला प्रधान केन्द्र था। यह 

सम्भव है कि इसी कारण महासांधिक कौक्कुटिक भी कहलाये। पीछे कौक्कुटिक दब्द 
विक्रत होने के कारण उनकी आख्या कुक्कुलिक अथवा कौक्कुलिक एवं गोकुलिक भी 
बन गयी प्रतीत होती है। गोकुलिक नाम को मूछ विशुद्ध नाम मानने पर उसका 
कौक्कुटिक से कोई सम्बन्ध समझाना कठिन है। यह उल्लेखनीय है कि कौक्कुटिकों के 
विनय -शैथिल्य की सूचना दीपवंस से उपलब्ध कुक्कुटाराम की अवस्था से संगत है। 
इस दृष्टि से कुक्कुछ' शब्द का अन्यत्र सूचित अर्थविशेष यहाँ अप्रासंगिक है । अथवा 
कोक्‍्कुलिक सिद्धान्तपरक आख्या है, कौक्कुटिक आवासपरक । 

महासांधिकों का प्रारम्भ से ही बुद्ध एवं बोधिसत्त्व की लोकोत्तरता तथा अहंतों की 
परिहांणीयता के सिद्धान्तों पर जोर था । इस छोकोत्त रवादी दृष्टि के कारण यह प्रश्न 
उठना स्वाभाविक था कि बौद्ध सूत्रों में उपलब्ध बातों का आपातिक अक्षरार्थ जो कि 
बहुधा लोकोत्त रवाद के विरुद्ध पाया जाता है, किस प्रकार समझा जाय । इस शंका 
के कारण नीतार्थ एवं नेयार्थ का भेद प्रतिपादित किया गया एवं इसी से सत्य-द्वय का 
सिद्धान्त अंकुरित हुआ। परमार्थ के अनुसार महासांधिकों में इस पर मतभेद प्रकट 
हुआ एवं कौक्कुटिकों के अभ्यन्तर से बहुश्रुतीय एवं प्रश्ञप्तिवादी शाखाओं का प्ररोह 
हुआ। प्रज्ञप्तिवादियों को बहुश्ुतीय-विभज्यवादी भी कहा गया है। यह स्मरणीय 
कि बहुश्ुत होने के कारण आनन्द की प्रसिद्धि थी । इन दोनों सम्प्रदायों का पारस्परिक 
भेद स्पप्ट नहीं है। 
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कालान्तर में एक दूसरे महादेव के कारण महासांधिकों में एक नयी प्रवृत्ति का 
जन्म हुआ। इस घटना को सम्भवतः ईसा पूर्व तीसरी शताब्दी में न रखकर दूसरी 
में रखना चाहिए ।” मगध के स्थाव पर अन्ध्र प्रदेश इन नवीन महासांधिकों का प्रधान 
केन्द्र वना। परमार्थ के अनुसार अपरमहादेव प्रदेश छोड़कर अपने शिप्यों के साथ 
पर्वताश्रित हो गये। ब॒द्धघोष के द्वारा ये लोग अन्धक अथवा अन्ध्रक कहे गये हैं। 
अमरावती और नागार्जुनीकोण्ड में उपासकों की दानशीलता के कारण इन नवीन महा- 
सांघिकों के लिए वह॒त-से चैत्य बने जिनमें अमरावती का महाचेत्य सर्वप्रधान था। 
दूर-दूर से उसके दर्शन के लिए वौद्धाण आते थे। यह स्वाभाविक था कि ये महासांघिक 
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चैत्यवादी अथवा चैत्यक कहलायें। इन्हीं के भीतर आवास-भेद प्रकट होने से पुवंशल 
एवं अपरशैल नाम की ज्ञाखाएँ प्रकट हुईं। अपरशेडीया का ही नाम कदाचत्‌ उत्त र- 
शैलीय भी था। इन अन्ध्र महासांधिकों के मध्य में तांचिक प्रवृत्ति भी प्रकट हुई एवं 
प्रचलित लोकोत्तरवाद महाशन्यता के सिद्धान्त में परिणत हुआ । इस विकास में अग्र- 
गामी दल वैतुल्यकों का था जिनका उल्लेख वुद्धघोप ने किया है। और भी पीछे इ 
आसन्ध्र महासांधिकों से राजगिरिक एवं सिद्धाथिक नाम के सम्प्रदायों को उत्पत्ति हुई 
ये सम्भवत: ईसवीय तीसरी अथवा चौथी शताब्दी के थे । 

इस प्रकार यह स्पष्ट है कि चौथी शताव्दी ईसापूर्व के मध्य के निकट मगध में 
प्रारम्भ होकर प्राचीनक' या पूर्वी बौद्धों की महासांघिक धारा ईसापूर्व तीसरी शताव्दी 
के अन्त के निकट आन्ध्र में पहँची और पल्‍लवित हुई । वौद्धों के विकास की इस महा- 
सांघिक दिशा से ही लगभग ईसापूर्व पहली शताब्दी में महायान का जन्म हुआ। यह 
स्मरणीय है कि महासांघिक केवल मगध और आन्ध्र में ही विदित नहीं थे, उनके उल्छेख 
कश्मीर, बामियान, लाट और सिन्ध में भी यत्र-तत्र प्राप्त होते हैं । 

महासांघिकों के आगमिक शास्त्र में विनय पिटक, सूत्रपिटक एवं अभिधर्म-पिटक 
के अतिरिक्त संयुक्त पिटक एवं धारणी पिटक का भी उल्लेख मिलता है महासांघिक ' 
विनय अन्य उपलब्ध विनयों से अपेक्षाकृत अधिक भेद रखता है। लोकोत्तरवादियों 
का त्रधान उपलब्ध ग्रन्थ महावस्तु है जिसमें उनके विनय के पहले भाग के रूप में तथागत 
का जीवन चरित्र वर्णित है। छोकोत्तरवादी सिद्धान्त मुख्यतः इसके प्रारम्भिक अंश में 
पीछ से जोड़े प्रतीत होते है । हरिवर्मा का सत्यसिद्धि शास्त्र वहुश्गुतीयनिकाय का माना 
जाता है। 

स्थविरधारा : वात्सीपुत्रीय--जहाँ बौद्धों के विकास की महासांघिक धारा महा- 
यानिक शून्यता एवं लोकोत्तर बुद्ध और बोघिसत्त्वों की ओर अग्नसर हुई स्थविरों की 
टूसरी धारा नाना धर्मो की पृथक्‌-पृथक्‌ सत्ता की समर्थक वन गयी और अभिषर्म के 
मलभूत दाशनिक दृष्टिकोण को विकसित और परिष्कृत करती रही । बढ्धाब्द क॑ 
दूसरी शी में स्थविरों के मुख्य केन्द्र कौशाम्बी, मथरा एवं अवन्ती थे। कदाचित 
वत्सदेश की राजधानी कौशाम्बी से अनतिदूर ही वात्सीपुत्नीयों का उद्भव हुआ 
हो। यह स्मरणीय है कि तथागत के समय में भी कौशाम्बी में विवाद और संघभेद की 
नोबत आ गयी थी। तारानाथ के अनुसार कालाशोक के समय में कश्मीर के वात्सनाम 
के ब्राह्मण ने आत्मवाद का प्रचार किया था । किर तु वस्तुत: कालाशोक के समय कश्मी र 
मे सद्धम अविदित था और धर्माशोक के समय में ही मध्यान्तिक ने कश्मीर में सद्धर्म 
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प्रचार का प्रारम्भ किया। पालिपरप्परा में प्रसिद्ध वज्जिपुत्तक नाम भी श्रान्ति- 
मूलक प्रतीत होता है। वात्सीपुत्र-वच्छीपुत्त-वज्जिपुत्त, इस क्रम से यह भ्रान्ति सम्भव 
हे। अन्यथा 'बज्जिपुत्तक' में वैशाली के लिच्छवियों का संकेत ग्राह्मय है। ऐसी स्थिति 
में वात्सीपुत्र का बज्जिपुत्त' का संस्क्ृत' रूप मानना होगा । किन्तु इस कल्पना के' 
विरोध में यह स्मरणीय है कि वात्सीपुत्र सम्प्रदाय का मूलतः वज्जिप्रदेश से सम्बन्ध 
असिद्ध था । 

स्थविरों के अभ्यंतर यह पहला संघरभेद था। इसका कारण मुख्यतः सैद्धातिक 
था। वात्सीपुत्रीय भिक्ष्‌ पुदूगलवादी थे। पालि-परम्परा के अनुसार एवं कथावत्थु 
के परिशीलन से यह पता चलता है कि अशोककाडछीन पाटलिपुत्रक संगीति में, 
जिसे कि तीसरी संगीति भी कहा जाता है, अज्योक ने वहुत से भ्रष्ट भिक्षुओं को संघ 
से निकाल दिया एवं मौद्गलीपुत्र तिष्य ने नाना विप्रतिपन्न बौद्ध-तिकायों का खंडन 
किया। कथावत्थ की पहली पुदगल-कथा ही प्राचीनतम प्रतीत होती है । और यह मानना 
यूक्तियक्त प्रतीत होता है कि मोद्गछीपुत्र तिष्य ने प्रधान रूप से पुद्रछवादियों अथवा 
वात्सीपृत्रीयों का ही खंडन किया । फलत: यह मानना होगा कि स्थविरों के अभ्यन्तर 
वात्सीपुत्रीयों का उद्भव अशोक की तुतीय संगीति के कुछ पहले हुआ होगा। परम्परा 
के अनुसार उनका उद्भव परिनिर्वाण से २०० वर्ष बीतने पर अथवा कुछ और पीछे 
हुआ था। इसकी पूर्वोक्त विवरण से पूरी संगति है। 

वात्सीपुत्रीयों का अभिधर्मपिटक शारिपुत्राभिधर्म अथवा धर्मलक्षणाभिधर्म कह- 
लाता था एवं उसके नौ भाग थे। वात्सीपुत्रीयों से धर्मोत्तरीय, भद्गरप्राणीय, छन्नगरिक 
एवं सम्मतीय ताम की शाखाएं प्रादृभूत हुईं जिनमें अन्तिम सर्वाधिक महत्त्व को प्राप्त 
हुई। वसुमित्र के जनुसार एक गाया के व्याख्यान पर विवाद के कारण श्ाखाएँ प्रकट 
हुई थीं। सम्मतीय महाकात्यायत को अपना प्रवरतेक मानते थे। यह स्मरणीय है कि 
महाकात्यायन ने अवन्तिदक्षिणापथ में सद्धमं के अनुयायियों के पहले आवास को स्थापित 
किया था और वहाँ के निवासियों का आचा रभेद देखकर विनय में आवश्यक परिवर्तेन 
अभीष्ट समझा था । भव्य और विनीत देव के अनुसार सम्मतीयों से आवन्तक और 
कोरुत्कुल्लक नाम के सम्प्रदाय उद्मूत हुए थे। यह भी स्मरणीय हैं कि भद्रयाणीयों 
और धर्मोत्तरीयों के नाम अपरान्त के अभिलेखों में उपलब्ध होते हैं। ऐसा प्रतीत 
होता है कि वात्सीपुत्नीय-निकाय का विकास और विस्तार सद्धर्म की कौशाम्बी से 
अपरान्तगामी पथ पर यात्रा के प्रसंग में सम्पन्त्र हुआ था। ईसवीय दूसरी शताब्दी 


हक 


में भद्रयाणीयों और धर्मोत्तरीयों के नाम अपरान्त में अभिलिखित मिलते हैं। द्वानू- 
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च्वांग के समय में सम्मतीयों का प्राधान्य था। पाल-्युग में वात्सीपुत्रीय निकाय 
अवशदिप्ट था । 

फ्राउवाल्नर महोदय ने यह प्रतिपादित किया है कि अशोक ने सद्धर्म के प्रचार के 
लिए जिन बौद्ध आचार्यों को प्रत्यन्त प्रदेशों में मेजा था उनके स्थापित आवास ही सर्वा- 
स्तिवाद, धर्मगुप्तक, काश्यपीय, महीशासक और थेरवाद नाम के निकायों में परिणत 
हो गये । विदिशा से ही ये सब प्रचारक गये थे और अपने साथ एक समान विनय ले 
गये थे। इसके विरोध में यह स्मरणीय है कि अशोक ने धर्म' का प्रचार किया था, न 
कि सद्धर्म का। पालि परम्परा में संरक्षित और अभिलेखों से समर्थित प्रचारकों के 
नामों को अशोक के द्वारा प्रेषित प्रचारकों के नाम मानने के छिए कोई समर्थ उपयत्ति 
नहीं है। इसके अलावा यह मानना कठिन है कि सर्वास्तिवाद की उत्पत्ति मूलतः: 
सेद्धान्तिक न होकर आवासिक थी । 

सर्वास्तिवाद और महीज्ञासक--सर्वास्तिवाद और महीशासक सम्प्रदायों में कौन 
मूल था एवं कौन उससे प्ररूढ़, इसके निर्णय के लिए कई सुझाव प्रस्तुत किये गये है । दत्त 
महोदय का मत है कि पूर्व मही शासक सर्वा स्तिवादियों से प्राचीन थे एवं उत्तर-महीशासक 
उनसे परवर्ती । प्रिलुस्कि महोदय के अनुसार पूर्व-महीशासक पुराण के अनुगामी थे । 
महीशासक विनय से ज्ञात होता है कि पहली संगीति के बाद दक्षिणागिरि से लोटे हुए 
५०० भिक्षुओं के साथ स्थविर पुराण ने अपनी सम्पत्ति तव तक नहीं दी जब तक उनके 
सामने दुबारा संगायन नहीं हुआ एवं इसके वाद भी उन्होंने अपने आहार सम्बन्धी 
आठ नियमों का विनय में समावेश किया | ये आठ नियम इस प्रकार है--अन्दर 
भोजन पकाना, अन्दर पकाना, स्वेच्छा से पकाना, स्वेच्छा से खाना, प्रातः उठते समय 
अन्न का स्वीकार करना, दाता की इच्छा से अन्न घर ले जाना, विविध फल रखना, 
एवं जलाशय में उत्पन्न वस्तुओं का खाना ।** महीशासकों के नाम को महिपमण्डल 
से सम्बद्ध बताया गया है। अभिलेखों से उनका बनवासी से सम्बन्ध सिद्ध होता है। 
चीनी यात्री (फाइ्येन) ने उनका विनयपिटक सिंहल में पाया था। इ-चिग ने उन्हें 
ठीक भारत में कहीं नहीं पाया था। 

धर्मगुप्तक--सभी परस्पराओं में महीशासकों से धर्मगुप्तकों की उत्पत्ति बतायी 
गयी है। इस शाखा-भेद का कारण सम्भवत: बुद्ध और संघ को दिये हुए दान के स्वरूप 


६२-फ्राउवाल्नर, पूर्व पृ० ६ प्र०। 
६४-तु०--दत्त, पूबें० जि० २, पृ० ११। 
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के सम्बन्ध में विवाद था। परमार्थ के अनसार इस सम्प्रदाय का प्रवर्तन धर्मंगप्त ने 
किया था जो कि महामौद्गल्यायन के शिष्य थे प्रिछस्कि और फ्राउवाल्नर इस धर्म- 
गुप्त का अपरान्त के धम-प्रचारक यौनक धर्मरक्षित के साथ अभेद प्रतिपादित करते 
ह। कालात्तर में धर्मगुप्तक अपने त्रिपिटक में एक बोधि-सत्वपिटक और एक धारणी- 
पिटक अथवा मन्त्रपिटक भी मानते थे। धर्मग्ृप्तकों का उल्लेख भारत में कहीं अभि- 
लेखों से प्राप्त नहीं होता । श्वांच्वाँग और इ-चिग् ने भी उन्हें उड्ियान में एवं मध्य 
एशिया में पाया था। 

काइ्यपीय--काश्यपीयों का उद्भव परिनिर्वाण से लगभग ३०० वर्ष पश्चात्‌ 
बताया गया है। यह स्पप्ट नहीं है कि इनका मल स्थविर-निकाय था अथवा सर्वास्ति- 
वाद-निकाय । यह संभव है कि इनका प्रादुर्भाव सर्वास्तिवादियों से हुआ, किन्तु 
स्थविरवादी प्रभाव के कारण, किन्तु यह भी सम्भव है कि स्थविरों से इनकी उत्पत्ति 
सर्वास्तिवादी प्रभाव के कारण हुई हो । इनके अन्य नाम भी बताये गये है--स्थाविरीय, 
सद्धमंवर्षक, एवं सुवर्षक। अभिलेखों से एवं चीनी यात्रियों के विवरणों से इनके 
आवासों का क्षेत्र उत्तरापथ में ही प्रतीत होता है। यह स्मरणीय है कि पालि-परम्परा 
एवं साँची के अभिलेखों से यह ज्ञात होता है कि काश्यपगोत्र के भिक्षु समस्त हैमवतों 
के आचाय थे। चीनी भाषा में उपलव्ध विनयमात॒का नाम के ग्रन्थ से काश्यप हैमवतों 
के आचाय प्रतीत होते हैं। अतएवं यह सम्भव है कि काइ्यपीय और हैमवत एक ही 
सम्प्रदाय के दो नाम रहे हों। इनको उत्पत्ति हिमवत्प्रदेश में अशोककालीन धर्म प्रचार 
से ही प्रतीत होती है । भव्य की काश्मीरी परम्परा के अनसार हैमवत स्थविरों से 
अभिन्न थे। अन्यत्र उन्हे महासांधिकों की आन्ध्र शाखाओं के साथ रखा गया है, किन्तु 

ह उनके नाम से संगत नहीं हें । 

कुछ आधुनिक विद्वान्‌ सिहल के स्थविरवादियों को मूल स्थविरों से निकली हुई 
उनकी एक परवर्ती शाखा-मात्र मानते हूँ, किन्तु सिहलूगत होते हुए भी इन स्थविरों 
की परम्परा प्राचीन है एवं मूल-स्थविरों से अनुसन्तत है। सच तो यह है कि इनके 
अतिरिक्त स्थविरों का और कहीं पता ही नहीं चछता। यह स्मरणीय है कि विभज्य- 
वादी नाम से कोई एक विशेष सम्प्रदाय सर्वदा विवक्षित नहीं है । स्थविरों का एक 
निकाय-विश्ञेप के रूप में विकास तीसरी संगीति के अवसर पर मौद्गली पुत्र के प्रयास 
से हुआ। यह कहा गया है कि इसी अवसर पर कात्यायनीपुत्र ने सर्वास्तिवाद का प्रचार 
किया और उनके अनुगामियों का उत्तरापय और कश्मोर में विशेष निकास हुआ। 


६५-पूसे, बारो द्वारा उद्धृत, पूर्व० पृ० ३३॥। 
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बौद्ध निकायों की वंशावडी एवं काल-क्रम का इस प्रकार उपसंहार किया जा 
सकता है-- 
बुद्धणासन (देवदत्त का प्रयत्त | 
(परिनिर्वाण, राजगृद्द की संगीति 
गवाम्पति एवं पुराण का मतभेद) 


वेशाली की संगीति 
स्थविरों की पश्चिमी शाखा वृद्धाव्द १०० 





पश्चिम पूर्व->महासांथिक [>एकव्यावहारिक 
(वुद्धाव्द-2३७,. लोकोत्तरवाद 

मगध ) | (उत्तराषथ, प्रत्यन्त) 

वात्मीपुत्रीय ( वज्जिपुत्तक) कौक्‍्कूटिक-गोकुलिक | 


क्‍ 








| धर्मोत्ति- भद्रया- (वृद्धाव्द२००, 











| ! 
तीसरी रीय णीय [दक्षिणापरान्त)| वहुश्ु॒तीय 
संगीति पण्णगरिक 
सम्मतीय प्रजप्तिवादी ( बवहु- 
| श्रुतीय-विभज्यवादी ): 
आवन्तक कोरुकुल्छक जा चत्यवादी (अस्ध्न ) 


महीशासक सर्वास्ति |. | 
धर्मंगृप्कक वादी पूृर्वशल अपरशैल 
(उत्तरा, (वैभाषिक) (उत्तरशेल) वैतृल्यक 
प्रत्यन्त) चतुर्थसंगीति द 














राजगिरिक! 
सोगान्तिक सिद्धायथिक 
काइ्यपीय (सांक्रान्तिक) 
(हमवत ? ) 
स्थविरवादी 
(सिहल ) 
७ 
जतवनीय 


अभयगिरिवासी 
महाविहारवासी 
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प्रादेशिक भेद--ऊपर कहा जा चुका है कि महासांधिकों का प्रारम्भिक केन्द्र 
वेशाली एवं पाटलिपुत्र का कुक्कुटाराम-विह्ार था। ईसवीय दूसरी शताव्दी के अभि- 
लेखों में महासाधिकों का उल्लेख उत्तर पद्म में कपिशा के निकट, सथ्रा में एवं 
कार्ली में प्राप्त होता है।' इवानच्वांग ने उन्हें अस्तप्राय पाया था--कश्मी र, गन्धा र, 
एवं कृष्णा नदी के प्रदेश में उन्हें २० विहारों में छगभग १००० भिक्ष शेप थे। इ- 
चिग ने उन्हें मग॒ध, लाट और सिन्ध में बताया है। उनकी शाखाओं में बहुश्न॒तीयों का 
नागा्जुनिकोण्ड के एक तीसरी शताव्दी के अभिलेख में उल्लेख है, एवं गन्धार के एक 
पाँचवी शताव्दी के अभिलेख में। अमरावती और नागार्जुनिकोण्ड के अभिलेखों में 
उनकी चेतिक, पूर्वशैल, एवं अपरदेल शाखाओं के नाम आते है । लोकोत्त रवादियों को 
इवान्चांग ने बामियान में देखा था। 
वात्सीपुत्रीयों को मूलतः कव्मीर, वेशाली अथवा वत्स-जनपद से सम्बद्ध किया 
गया है। यदि वात्सीपुत्रीयों का उद्भव बुद्धाव्द की दूसरी शती में हुआ तो उनका 
कद्मीर की अपेक्षा कौदाम्बी से सम्बन्ध मानता अधिक सम्भाव्य प्रतीत होता है। 
ईसवीय दूसरी शताब्दी में वात्सीपुत्रीयों की कई शाखाओं का अभिलेखों में नाम उपलब्ध 
होता है--धर्मोत्तरीयों का कार्ली और जुच्चर में, भद्रयाणीयों का वासिक और कण्हेरी 
में, सम्मतीयों का मथुरा में। चतुर्थ शताव्दी के एक अभिलेख में सम्मतीयों का सार- 
नाथ में भी उल्लेख प्राप्त होता है। इ्वान्‌ च्वांग के समय में वे हीनयान के सम्प्रदायों 
में प्रधानतम थे। चीनी यात्री ने उनके १००० विहारों में ६५००० भिक्षु बताये हैं । 
यद्यपि मध्य देश और पूर्व में भी उनके विहार थे, तथापि उनका प्राधान्य पश्चिम में--- 
मालवा, गुजरात और सिंध में--था | इरचग से भी इस विवरण का समथन प्राप्त 
होता है। 
सर्वास्तिवादियों का उल्लेख दूसरी शताव्दी के अभिलेखों में गन्धार, कश्मीर, 
मथुरा और थावस्ती में पाया जाता है। श्वान-च्वांग ने उन्हें काशगर, कूचा, एवं 
ध्यदेश में फैले देखा था । महीशासकों का उल्लेख तक्षशिला के निकट नागार्जुनिकोण्ड 
एवं वनवासी के अभिलेखों में प्राप्त होता है। गन्धार के अभिलेखों में काश्यपीयों का 
उल्लेख भी मिलता है। इ-चिग ने मूल सर्वास्तिवादियों को मगध और उत्तर भारत 
में रखा था, महीशासक, धर्मगुप्कक और काश्यपीय केवल उड्डियान, काशहर और 


६ ६-बौद्ध निकायों की भोगोलिक स्थिति पर प्रकाद् डालनेवाले अभिलेखों के विस्तर 
के लिए द्र ०--बारो, पूर्व ०,.पु० ३४-४०; लामान, पूर्व ०, पृु० ५७८-८४। 


१९० बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


खोतान में ही उपलब्य थे। स्थविरों को इवान्‌च्चांग० ने दक्षिण में विशेष रूप से देखा 
था, यद्यपि समतट और सुराष्ट्र में भी वे पर्याप्त मात्रा में थे। इ-चिंग ने भी उन्हें प्रधान- 
तया दक्षिण में पाया। 

तथागत की छीला-भूमि और सद्धर्म की जन्मभूमि थी पूर्वी उत्तर प्रदेश और 
विहार। यहाँ बौद्ध तीर्थों के होने के कारण इस प्रदेश में उनके प्राय: सभी सम्प्रदायों के 
अलग-अलग या मिले-जुले विहार थे। महासांधिकों का केद्ध पहले मगध में पाटलि- 
पुत्र था, पीछे उत्तरापथ का सीमान्त भाग (गन्धार से कश्मीर ) एवं अन्ध्रापथ में श्री- 
पर्वत था। वात्सीपुत्रीयों का प्रारम्भिक केन्द्र कदाचित्‌ वत्सभूमि में कौशाम्वी के पास 
था, पीछे पश्चिमी भारत में। सर्वास्तिवादियों का प्रारम्भिक केन्द्र मथुरा था, पीछे 
उड्डियान, गन्धार और कश्मीर । धर्मगुप्तक और काश्यपीयों का विकास भी उत्तरापथ 
में हुआ । स्थविरों का एक प्राचीन केन्द्र कौशाम्बी और दूसरा विदिशा था। पीछे उन्होंने 
दक्षिणापथ में वृद्धि प्राप्त की । 

तारानाथ के अनुसार वसुबन्धू एवं धर्मकीति के मव्यवर्ती काल में पूर्वशैल, अपर- 
शल, हैमवत, काश्यपीय, विभज्यवादी, महाविह्वारवासी और अवन्तक सम्प्रदाय लुप्त 
हो गये थे। उनके अनुसार पाल-यूग में केवल ६ सम्प्रदाय रहे थे--वात्सीपुत्रीय, 
कोौरुकुललक, प्रज्ञप्तिवादी, लोकोत्तरवादी, ताम्रशाटीय, एवं मूलसर्वास्तिवादी ।* 

विवादग्रस्त विषय--इन विभिन्न बौद्ध-निकायों में नाना आध्यात्मिक एवं दार्श- 
निक विपयों पर लगभग ५०० वस्तुएँ अथवा सिद्धान्त प्रतिपादित किये गये । बुद्ध, 
वोधिसत्त्व, अहंतू, अन्य आय॑-गण एवं पृथग्जन, संघ एवं दान, आर्य-सत्य, कर्म, हेतु 
फल, पाप-पुण्य, संयोजन एवं क्लेश, आध्यात्मिक मार्ग एवं उसके अंग, शील, ध्यान, 
ज्ञान, समापत्ति, निरोध, निर्वाण, असंस्कृत, चित्त एवं चैत्र, रूप, काछ, आकाश, 
चंधातुक, पुदूगल-इन सभी पर नाना मत, नाना निकायों में प्रकाशित किये गये । इनमें 
से बहुत कम पर सन्‍्तोपजनक जानकारी प्राप्त की जा सकती है। कुछ प्रधान मीमांसित 
मत इस प्रकार थे--बुद्ध और बोधिसत्त्व की अछौकिकता, विशेषतया उनका जन्म 
भोतिक देह, आध्यात्मिक चर्या एवं उपदेश-विधि ; अहंतों में दोष एवं पतन की सम्भावना, 
स्रोतआपन्न के पतन की सम्भावना ; संघ के लिए दान-प्रतिग्रह की सम्भावना एवं उसकी 
विशुद्धि और फल की महत्ता; पुद्गल का अस्तित्व; अतीत और अनागत पदार्थों का 
अस्तित्व; इन्द्रिय-प्रत्यक्ष की सरागता अथवा विरागता ; काम और इन्द्रियों का विभिन्न 


६७-तारानाथ, पृ० २७४ । 
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लोकों में अस्तित्व; रूप अथवा भौतिक धर्मों का कर्म-फल होना, एवं उनकी अरूप- 
लोक में सत्ता; अन्तराभव का अस्तित्व; चित्त की स्वाभाविक भास्वरता, देवलोक- 
में ब्रह्मचर्यावास की सम्भावना, श्रद्धा आदि पाँच इन्द्रियों की एवं सम्यग्द्प्टि की लौकि- 
कता; आकाश, प्रतीत्यसमृत्पाद, नियाम, तथता, आरूप्य समापत्ति, एवं दो निरोधों 
की असंस्कृतता ।* 

बारो का सत-सदोष---विवाद-पग्रस्त विषयों में मतेक्य एवं मतभेद का परिगणन 
कर बारो महोदय ने यह प्रतिपादित किया है कि (१ )महीशासक, महासांधिक,विभाषा 
में वणित विभज्यवादी, शारिपुत्राभिधर्म शास्त्र (धर्मगुप्तक ), एवं अन्धक परस्पर संलग्न 
प्रतीत होते हैं, (२) सिहल के थेरवादी, एवं काइ्मीर के सर्वास्तिवादी एक दूसरा 
वर्ग बनाते है, (३) वात्सीपुत्रीय और सम्मतीय साथ चलते हैं, (४) दार्ष्टान्तिक 
और सौत्रान्तिकों का परस्पर एवं पहले वर्ग से सम्बन्ध है। 

किन्तु इस प्रसंग में यह स्मरणीय है कि दूसरे और तीसरे वर्ग में आन्तरिक अभि- 
सम्बन्ध सुविदित है। महासांधिक और महीशासकों का सम्बन्ध बारों महोदय की 
समीक्षा-प्रणाली के दोष से उद्भावित है। उन्होंने इन सम्प्रदायों के मर्ममूत सिद्धान्तों 
के भेद की ओर ध्यान न देकर केवल सदृश और विसदृश सिद्धान्तों की संख्या पर ही 
अपना निर्णय आधारित किया है । 


६८-इन समस्त वस्तुओं का वर्गीकृत तालिका के रूप में विस्तृत प्रदर्शत-- 
बारो, पूर्व, पृु० २६०-८९। 
६९-वहीं, पृु० २१९०-९५ । 


अध्याय ४ 
बोद्ध धर्म का प्रसार और कला 


बुद्ध से अशोक तक--भगवान्‌ वृद्ध और उनके धर्म की जन्म-भू मि प्राच्य अथवा 
पूर्व देश था जिसका परिचिमी छोर ब्राह्मण ग्रन्थों में प्रयाग अथवा काशी माना जाता 
था। दूसरी संगीति के अवसर पर प्राचीनक' भिक्षुओं ने पूर्व देश की इस महिमा का 
स्पप्ट विख्यापन किया था ।* ऊपर कहा जा चुका है कि तथागत ने सद्धर्म का उपदेश 
अवानतया मगध एवं कोश्यल के जनपदों में तथा शाक्‍्य, लिच्छवि, एवं मल्‍्ल आदि 
गणराज्यों में किया था। राजगृह एवं श्रावस्ती में उन्होंने अनेक वार अवस्थान किया | 
उनकी चारिका की पूर्वी सीमा राढ के सेतक नाम के सुहमनिगम तक अथवा कजंगल 
तक वतायी गयी है। पश्चिम की ओर वत्स-राजधानी कौशाम्बी में तथागत ने निवास 
एवं उपदेश किया था। अनुश्रुति के अनुसार उन्होंने चारिका के १२ वें वर्ष मथरा के 
निकट वेरज्ज में वास किया, किन्तु वहाँ उन्हें विशेप साफल्य नहीं प्राप्त न हुआ । 
लोटते समय वे सौरेय्य, संकसस, कणाऊुज्ज, तथा पयागपतिट्ठान, होते हुए वाराणसी 
पहुँचे। उत्तर में कुर-जनपद के कम्मस्सघम्म तथा थुल्लकोटिठ्त नाम के ब्राह्मण-निगमों 
तक उनकी यात्रा बतायी गयी है। द 

पहले कहा जा चुका है कि तथागत ने अपने शिप्यों को सद्धमं के प्रसारार्थ चारिका 
के लिए प्रोत्साहित किया था। चैतियों के सहजाति निगम में महाचुन्द के द्वारा धर्म- 
देशना का उल्लेख मिलता है। महाकच्चायन प्रभूति भिक्षुओं ने अवन्ति में सद्धर्म का 
असार किया। यह स्मरणीय है कि महाकच्चायन का प्रव्रज्या से पूर्व का नाम नालूक 
था एवं उन्हें अवन्तिवासी बताया गया है। यह कहा गया है कि उन्होंने तथागत के परि- 
निर्वाण के कुछ समय हिचातू राजा मधुर अवन्तिपुत्त को सद्धमं में दीक्षित किया। 
सूनापरान्त के सुदूर प्रत्यन्त प्रदेश में धर्म-प्रचार के लिए वहीं के निवासी पुण्ण को भेजने 
का उल्लेख उपलब्ध होता है । 


१-विनय ना०, चुल्लवरग, पृ० ४२५। 
र२-#%०--मललसेकर, डिक्शनरी ऑब पालि ग्रोपर नेम्स, जि० २, पृ० २२०। 
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विनय में सद्धमं की मूल भूमि को मज्झिमा जनपदा' कहा गया है और इनके सीमा- 
वर्ती प्रदेश पच्चन्तिम जनपद कहे गये हैं । । इनकी सीमाएं इस प्रकार निर्दिप्ट है-- 
पूर्व दिशा में कजंगल नाम का निगम, पूर्व दक्षिण में सल्‍लवती (सलछूलबती ) नाम की 
नदी, दक्षिण दिशा में सेतकण्णिक' ताम का निगम, पश्चिम दिशा में थूण' नाम का 
ब्राह्मणग्राम, उत्तर दिशा में उसीरद्धनज्ञ (उशीरध्वज) नाम का पर्वत । इन सीमाओं 
के इस ओर मज्ल्निम' देश है, उस पार पच्चन्तिम' जनपद यथा अवन्ति-दक्खिणापथ । 
यह उल्लेखनीय है कि प्रत्यन्त जनपदों में धर्म-प्रचार की सुविधा के लिए विनय में 
आवश्यक परिवर्ततव किया गया। परिस्थिति की ओर सद्ध्म की यह जागरूकता उसके' 
प्रसार में निश्चित सहायक थी । 

मज्जुश्रीमूछकल्प के अनुसार बुद्ध के अनन्तर कुछ समय तक सद्धमें की यथोचित 
प्रगति नहीं हुई। किन्तु धर्म के भौगोलिक प्रसार में विशेष अवरोध नहीं प्रतीत होता । 
इस समय विस्तारशील मगध साम्राज्य के अनेक शासकों की सद्धम के प्रति अनुकूछता 
उल्लेखनीय है। इन शासकों में उदायि', मुण्ड', कालाशोक एवं श्रसेन” के नाम 


३-महावग्ग (ना०) पृ० ३३२५, २१४-१६ । 

४-वही, पु० २१६॥ 
तु०-- पुर्वेणोदालिन्‌ पुण्डवर्धन॑ नाम नगर तस्य पूर्वेण पुण्ड्कक्षोनाम दावः । 
(सोइन्तः) ततः परेण प्रत्यन्त:। दक्षिणेन शराबती नाम नगरी। तस्या: 
परेण शराबती (सरावती) नाम नदी ।॥ सोषन्तः ॥ ततः परेण प्रत्यन्तः । 
परद्चिमेन स्थणोपस्थणका. ब्राह्मणग्रामौ ।  .-उत्तरेण उश्चीरगिरिः 
(गिलगित मनुस्किप्द्स, जि० ३, भा० ४, पृ० १९० )। 
इससे ज्ञात होता है कि सलल्‍्लबती८"-सललबती--शरावती८”-”-सराबती ॥ 
अरन्ता सीमा के इस ओर हे, प्रत्यन्त' उस पार । 

५-मज्जश्रीमूलकल्प (जायसवाल ), इलो० ३२४, उकाराख्यः राजाबुद्धशासन 
के लिए उच्यत होगा और शास्ता के प्रवचन को लिपिबद्ध करायेगा । 

६-अंगृत्तरतिकाय (रो०) जि० ३, पृ० ५७ प्र०।॥ 

७-जिसके समय में दूसरी संगीति' कही गयी हे । 

८-तु०--मण्जुश्री मुलकहप (जायसवाल) इलो० ४१७-२१; बीरसेन पर 
द०--तारानाथ (अनु ० दहोफनर) पुृ० ५०-५१ । 
१३ 
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निर्दिष्ट हैं। परिनिर्वाण के १०० वर्ष पश्चात्‌ कालाशोक के समय में दूसरी संगीति 
का विवरण प्राप्त होता है। इस समय संघ के तीन प्रधान केन्द्र थे-वेशाली, कौशा म्बी, 
एवं मथुरा, तथा संघ के अन्दर प्राचीनकः (पूर्वी) तथा पच्छिमक' (पश्चिमी) 
भिक्ष॒ुओं के दो विभिन्न दक वन चुके थे । पूर्व में राजधानी के परिवर्तन के साथ 
राजगृह का स्थान पाटलिपुत्र ने ले लिया था। पावा, सहजाति, कान्यकुब्ज, सोरेण्य, 
संकाइ्य, स्त्रघ्न, और अवन्ती सद्धम के इस समय अन्य केन्द्र थे। यह स्पप्ट है कि आर्या- 
वर्ते में इस समय बौद्ध धर्म का प्रसार अवन्ति से वेशाली तथा मथुरा से कौथाम्बी तक 
था। परवर्ती काल में विदेशी बौद्ध यात्री मथुरा से ही मध्य देश का आरम्भ मानते 
थे। इस मध्य देश का वोद्ों के लिए विशेष महत्त्व था क्योंकि उसी में बुद्ध-लीला से 
सम्बद्ध उनके पुण्यतीर्थे थे। 

ऊपर कहा जा चुका है कि वेशाली की संगीति के अनन्तर प्रादेशिक भेद के साथ- 
साथ वौढ़ों में साम्प्रदायिक भेद प्रकट हुए तथा विभिन्न सम्प्रदायों के नेतृत्व में सद्धर्म 
विभिन्न दिशाओं में प्रसारित हुआ। एक ओर मगध से महासांधिक अन्ध्रापथ की 
और प्रवृत्त हुए, दूसरी ओर कौशाम्बी से अवन्ति-दक्षिणापथ के मार्ग पर स्थविरवादी, 
तथा मथुरा से उत्तरापथ की ओर सर्वास्तिवादी अग्रसर हुए । नन्दमौर्य साम्राज्य में 
पहली वार अखिल भारतीय एकसूत्रता आभासित हुई तथा प्रशासकीय, सैनिक, व्यापा- 
रिक एवं सांस्कृतिक दृष्टियों से अन्त: प्रादेशिक सम्बन्धों की अवतारणा हुई। एक 
ओर अर्थशास्त्र, धमंशास्त्र, व्याकरणश्ास्त्र आदि के विकास में जो अखिल भारतीयता 
प्रतिबिम्बित है, उसे ही पुरातत्त्वीय मुद्भाण्ड जगत में एन्‌० बी० पी० का प्रसार 
सूचित करता है”। इस अखिलभारतीयता का सबसे ज्वलन्त प्रतीक अशोक की 
धर्मलिपियाँ और स्तम्भ हैं। 

अशोक--अशोक और सद्धम के सम्बन्ध पर बहुत कुछ लिखा जा च्‌का है, किन्तु 
कुछ विवाद अभी तक शान्त नहीं माने जा सकते। सभी बौद्ध परम्पराएं अशोक को 
बौद्ध घोषित करती ह। किन्तु जहाँ स्थविरवादी उन्हें निग्रोध एवं मौद्गली पुत्र तिप्य 


९-द्र ०--प्रिलुस्कि, पुर्वे० । 
१०-तु ०--४ु ब्बाराव, पर्सेनेलिटी ऑब इण्डिया, पृ० ४६; तु ०--जी ० आर० शर्मा, 
पुरे ०१ 
११-उदा०--दीपवंस, महावंस, दिव्यावदान, फाइयेन, दवानच्वांग, तारानाथ, 


ब॒ुदोत । 
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के अनुयायी बताते हैं, मथुरा के सर्वास्तिवादी उन्हें उपगुप्त के शिप्य मानते हैं. । अशोक 
के अपने अभिलेखों में उनके स्वयं बौद्ध होने के कुछ संकेत होते हुए भी यह कहना कठिन 
है कि जिस धर्म का उन्होंने विविध उपायों से प्रचार किया वह सद्धर्म ही है। अशोक 
सभी धर्मों के हितेपी थे और किसी विशेष सम्प्रदाय का पक्ष-पोषण अनुचित समझते थे। 
वे सभी धर्मो की सारवृद्धि चाहते थे तथा उनकी धर्मलिपियों में एक प्रकार का सारभूत 
सर्वसाधारण धर्म ही उपदिष्ट प्रतीत होता है। तथापि उनके व्यक्तिगत धर्म होने के 
कारण सद्धम को अशोक से अवश्य पर्याप्त सहायता प्राप्त हुई। पाटलिपुत्र-संगीति' की 
अनुश्नुति में कम-से-कम॒ आंशिक सत्य स्वीकार करना चाहिए। अश्योक के स्तम्भों 
में स्पष्ट ही धर्मंचक्र आदि बौद्ध प्रतीक उत्कीर्ण हैं। बौद्ध परम्परा के अनुसार अशोक 
ने ८४,००० स्तुूपों का निर्माण कराया। यह निस्सन्देह है कि अशोक के ही समय से 
बोद्ध प्रस्तरकला इतिहास में प्रकट होती है'। दिव्यावदान के अनुसार अशोक आर्य 
संघ का पञ्चवाधिक सत्कार करते थे । यह सम्भव है क्योंकि परवर्ती काल में भी 
पञ्चवर्षीय दान परिपदों का वौद्ध शासकों में प्रचार उपलब्ध होता है । 

तृतीय संगीति-- तृतीय संगीति का विवरण दीपवंस, महावंस, सामन्‍्तपासादिका 
एवं कथावत्थुअट्ठकथा में उपलब्ध होता है। किन्तु सैंहलक स्थविरवादी परम्परा के 
अतिरिक्त अन्यत्र इस संगीति के विपय में मौन' के कारण यह सन्देह उत्पन्न होता है कि 
कि यह संगीति कदाचित्‌ एकनिकायिक थी, चातुर्दिश नहीं” । यह भी कहा गया है 


१२-मथुरा की स्थविर-परम्परा (आचायें०) सूलसर्वास्तिवाद-विनय तथा 
अशोक राजसत्र में इस प्रकार उपलब्ध होती है--महाकाइयप--आनन्द-- 
शणिक (शाणवास )--उपगुप्त, दर ०--फ्राउवाल्नर, पूर्व ०,पृ० २८-३४, पालि 
स्थविरपरम्परा दीपवंस आदि में प्रसिद्ध है, द ०--नौचे; तु०--बुदोन, जि० २, 
पृ ० ९२१०८-९ ॥ 
१३-दे ०--नीचे । 
१४-दिव्यावदान (सं० वेद्य), पृ० २४० ॥ 
' १५-दे ०--नीचे । 
१६-दिव्यावदान, पु० २५९ । 
१७-फाइ्येन और इवानच्चांग, दे०--नीचे । 
१८-उदा० तु०--कीथ, बुधिस्ट फिलॉसफो, पृ० १८-१९, टॉसस, हिस्ठरी आँव 
बृधिस्ट थॉट, पृ० २५ । 
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कि कदाचित्‌ दिव्यावदान में प्रोक्त अशोक की पञचवर्पीय परिपद्‌ को ही अतिरंजित 
कर संगीति' बना दिया गया हो। अशोक के अभिलेखों में इस संगीति का नियिवाद 
उल्लेख प्राप्त नहीं होता । यदि पालिपरम्परा सत्य है तो अशोक का मौन दुर्बोब है । 
दूसरी ओर, कौशाम्बी, सारनाथ तथा साँची के अभिलेखों में अशोक ने स्पप्ट ही संघ- 
भेद को निराक्ृत करने का निश्चय प्रकट किया है” । उनका कहना है कि उन्होंने 
संघ को समग्र किया, तथा जो भिक्षु अथवा भिक्षुणी संघर्भेद के लिए प्रयत्नशीरू हो, 
उसे अवदात वस्त्र पहिना कर संघ से निकालने की उन्होंने आज्ञा दी। सारनाथ-स्तम्भ- 
लेख में महामात्रों को आदेश दिया गया है कि वे उपोसथ के दिनों में नित्य जाकर उल्लि- 
खित राजशासन के पालन की ओर सावधान हों। इससे पालिपरम्परा का समर्थन 
होता है कि अशोक के समय संघ नाना सम्प्रदायों में विभकत था तथा अशज्ञोक ने संघ को 
समग्र किया। यह स्मरणीय है कि विभिन्न सम्प्रदायों के भिक्ष्‌ पृथकू-पुथक आवासों में 
नहीं रहते थे। अतएव उनमें विनय-सम्बन्धी मतभेद के कारण एकत्र उपोसथ के पारून 
में कठिनाई दुनिवार रही होगी । कहा गया है कि इस अवरोध से सात वर्ष तक अशोका- 
राम में उपोसथ नहीं किया गया । इस पर अशोक ने मौद्गछी पुत्र तिष्य की स॑ रक्षकता 
में भिक्षुओं को एकत्र किया, तथा उनके सिद्धान्तों की परीक्षा के अनन्तर जो भिक्ष्‌ विभ ज्य- 
वादी नहीं थे उन्हें संघ से निकाल दिया। 

यह निश्चित है कि अशोक ने संघर्भेद के विरुद्ध, एवं संघ की समग्रता के पक्ष में 
नियम वनाये। किन्तु यदि उन्होंने संगीति' संयोजित की होती तो इसका अवश्य ही 
स्पष्ट उल्लेख करते। दूसरी ओर, यदि संगीति न हुई होती तो विभिन्न सम्प्रदायों 
के संघर्ष में अशोक किस सम्प्रदाय के अनुसार संघ की समग्रता के विपय में राजशासन 
प्रवतित करते ” ऐसा प्रतीत होता है कि संगीति अवश्य हुई थी, किन्तु उसके आयोजन 
में संघ का ही हाथ था। इसीलिए अशोक ने उसका साक्षात्‌ उल्लेख नहीं किया है । 
तथापि भात्रू अभिलेख में इस संगीति का संकेत कथंचित्‌ देखा जा सकता है। इसमें 
अशोक अपने को मागध राजा' बतछाते हुए संब का अभिवादन करते हैं तथा सद्धम 


१९-६०--डी० आर० भण्डारकर, अशोक (द्वितीयसंस्करण ), पु० ९६; तु०-- 
वी० स्मिथ, अली हिस्टरी आँवब्‌ इण्डिया (४र्थं संस्करण), पृ० १६९ । 

२०-द्र ०--दि० डिबेट्स कमेन्टरी (पी० टी० एस०, अनुवाद) पूृ० ५। 

२१-तु०--दी ० स्मिथ, वहीं, स्मिथ के अनुसार अभिलेख पहले के हैं, संगीति बाद 
की । 
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के सब अनुयायियों के लिए विश्येष रूप से स्मरणीय कुछ धर्मपर्यायों का निर्देश करते 
हैं। डा० भण्डारकर का सुझाव है कि यहाँ पर संघ' शब्द से किसी विशेष स्थान पर 
एकत्र समस्त संघ के प्रतिनिधियों का अर्थ ग्रहण करता चाहिए । एसी व्याख्या करने 
पर अशोक का अपना स्वयं परिचय देता भी समझ में आता है। क्योंकि कदाचित्‌ 
संगीति में दूर-दूर के भिक्ष्‌ आये होंगे । अन्य सम्प्रदायों के मौन का कारण इस संगीति 
में विभज्यवादियों का प्राधान्य हो सकता है, किन्तु यदि संगीति एकदेशी थी, तो अशोक 
उसके नियमों को क्यों मानते ? वे स्वयं साम्प्रदायिकता एवं पक्षपात के प्रतिकूल उपदेश 
करते थे। वस्तुतः यह स्मरणीय है कि पहली दो संगीतियाँ विनय में उल्लिखित हें, 
अतएवं उनका विवरण परवर्ती बौद्ध परम्पराओं में सवेत्र उपलब्ध होता है। यही नहीं, 
वे संगीतियाँ संघर्भेद के पूर्व की होने के कारण सव्ंमान्य हूँ, किन्तु दूसरी संगीति के 
अनन्तर शाखा भेद उत्पन्न होने से, तथा भिक्षुओं के ऐतिहासिक अज्ञान के कारण घटनाओं 
और व्यक्तियों की स्मृति धृघडी हो जाने से यह सम्भव है कि उपेक्षा एवं विस्मरण 
अथवा स्मृति-संकर के कारण ही इस तीसरी संगीति का स्पष्ट विवरण उत्तरी बौद्ध 
परम्परा में नहीं मिछता । तथापि यह उल्लेखनीय है वसुमित्र के अनुसार संगीति अज्योक 
के समय में कुसुमपुर में हुई थी तथा इस विवरण में दस विनय-वस्तुओं की चर्चा न होकर 
महादेव की प्रतिपादित पांच वस्तुओं का उल्लेख है । महादेव की पाँच बातें कथा- 
व॒त्धु में उपलब्ध होती है । यह स्पष्ट है कि वसुमित्र ने दूसरी और तीसरी” संगी- 
तियों को एक कर दिया है और इस प्रक्रिया में कुछ अंश दूसरी संगीति का और कुछ 
तीसरी का लप्त हो गया है। अतः यह निष्कर्ष निकाला जा सकता है कि तीसरी 
सुंगीति के विषय में नतो अशोक सर्वेथा मौन हैं, न विभज्यवादियों के वहिर्भत अन्य 
सम्प्रदाय '। तीसरी संगीति की ऐतिहासिकता अवश्य सूचित होती है, किन्तु उसका 
निष्पक्ष ऐतिहासिक विवरण प्राप्त नहीं होता । 

महावंस के अनुसार संघ में प्रविष्ट तीथिकों के बाहुलय के कारण सात वर्ष तक 


२२-द्र ०--भण्डारकर, अशोक, पूृ० १०१-२॥ 

२२-मससुदा, पूर्वे, पु० १४॥ 

२४-पूर्से, जे० आर० ए० एस०, पूर्वे० स्थल । 

२५-धवानच्चांग के विवरण में भी इस संगीति का कथंचित्‌ उल्लेख द्वष्टव्य है-- 
बोल, जि० ३, पु० ३३१। 


१९८ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


उपोसथ एवं प्रवारणा न हुई । यह सुनकर अशोक ने एक अमात्य को अशोकाराम 
भेजा और कहा कि विवाद की शान्ति के अनन्तर उपोसथ का विवान होना चाहिए। 
अमात्य के राजशासन सुनाने पर भिक्षुओं ने तीथिकों के साथ उपोसथ न करने का 
अपना निर्णय दुहराया । अमात्य ने बलपूर्वक उपोसथ कराने के प्रयत्त में कुछ स्थविरों 
का सिर काट लिया। राजा के अनुज तिथ्य स्थविर के बीच-वचाव से यह काण्ड रुका 
और अज्योक को सूचना पहँँची । अशोक ने दु:खी होकर जानना चाहा कि ऐसी परिस्थिति 
में दोषी कौन ठहरेगा। भिक्षुओं ने विभिन्न मत प्रकट किये। कुछ ने राजा को भी 
दोषी माना। अन्ततः राजा ने निर्णय के लिए मोद्गलीपुत्र तिप्य को बुलाने का 
निश्चय किया । उनके व॒ुलाने के लिए पहले चार स्थविर और चार अमात्य भेजे गये । 
प्रत्येक स्थविर के साथ एक सहस्र भिक्षु और प्रत्येक अमात्य के साथ एक सह राजपुरुष' 
थे। किन्तु मौद्गलीपुत्र ने निमन्त्रण अस्वीकार कर दिया। इस पर पूर्ववत्‌ अनुचरों 
के साथ आठ स्थविर और आठ अमात्य भेजे गये, किन्तु कोई सफलता प्राप्त न हुई । 
सानुचर सोलह स्थविर और सोलह अमात्यों के भेजने पर मौद्गलछी पुत्र ने अहोगंग पर्वत 
से उतरना स्वीकार किया, जहाँ वे सात वर्ष से एकान्त ध्यान में निरत थे। राजा ने 
स्वयं गंगा जल में खड़े होकर स्थविर को नाव से उतारा। सत्कार के पश्चात्‌ राजा ने 
चमत्कार प्रदर्शन के लिए अनुरोध किया। स्थविर ने भूकम्प-सिद्धि दिखला कर राजा 
को सन्तुप्ट किया। इसके पश्चात्‌ उन्होंने राजा को समझाया कि भिक्षुवध का अपराध 
उन्हें न लगेगा और क्योंकि कर्म तव तक सदोष नहीं होता जब तक मन सदोष न हो । 
राजा ने पृथ्वी भर के भिक्षुओं को अशोकाराम में एकत्र करवाया। भिक्षुओं के 
मत की परीक्षा के अनन्तर मिथ्या दृष्टि वाले भिक्षुओं ' की प्रश्नज्या छीन छी गयी। 
इस प्रकार ६०,००० भिक्षु निकाले गये। राजा ने धामिक भिक्षुओं से भी भगवान्‌ 


२६-महावंस (बम्बई, १९५९), पृ० ४३ प्र०। 

२७-समन्तपासादिका (सं० तकाकुसु ) के अनुसार अशोकाराम अलोक ने ही बन- 
वाया था। 

२८-सांची, द्वितीय स्तूप के एक अभिलेख में 'सपुरिस मोगलिपु्ता (सत्पुरुष 
मोद्गलीपुत्र) का नाम उपलब्ध होता है। 

२९-एकमत से मुख्यतया महासांधिक थे, (दत्त, पूर्व० पृू० २६९) । किन्तु 
यह स्मरणीय हे कि कथावस्तु की प्राचीनतम कथा वात्सीपुत्रियों के विरोध 
में है। 


बौद्ध धर्म का प्रसार और कला १९९ 


बुद्ध का वास्तविक मत पूछा, जो उन्होंने विभज्यवाद वताया। मौद्गलछीपुत्र ने इसका 
समर्थत किया तथा भिक्षु-संघ ने शुद्ध होकर पुन: उपोसथ का विधान किया। 

मौद्गलीपुत्र ने वहुसंख्यक भिक्षु-संघ में से एक सहस्र बुद्धिमान्‌, पडभिज्ञ, जिपिटक- 
विद्‌ और प्रतिसस्मिदा प्राप्त भिक्षुओं को सद्धमंसंग्रह के लिए चुना और उनके साथ 
अशोकाराम में ही संगीति की । अन्य मतों के खण्डन के लिए स्थविर ने कथावत्थुप्प- 
करण की रचना की। इस प्रकार अशोक की संरक्षकता में तथा मौद्गली पुत्र की 
अध्यक्षता में एक सहख्र भिक्ष॒ओं ने नौ महीनों में तीसरी धर्मसंगीति समाप्त की । अशोक 
के शासन का उस समय १७ वाँ वर्ष था तथा मौद्गछीपुत्र ७२ के थे। संगीति समाप्त 
करके मोद्गलीपुत्र ने भविष्य को देखते हुए प्रत्यन्त प्रदेशों में बुद्ध शासतव की स्थापना 
के लिए अनेक स्थविरों को भेजा । 

दीपवंस, कथावत्थुप्पकरण एवं समन्‍्तपासादिका में तृतीय संगीति का विवरण 
इसके समञ्जस है। यह स्पप्ट है कि इस संगीति' के दो भाग थे-- तीरथिक' भिक्ष॒ुओं 
का संघ से निष्कासन, त्रिपिटक का विद्येषवया अभिधर्म पिटक का, संगायन । विनय 
भेद के कारण उपोसथ में कठिनाई ही संगीति का मूल कारण था। कदाचित्‌ अशोक 
ने केवल इसी विषय में संगीति के निर्णय को मान्य ठहराया हो। त्रिपिटक-संगायन, 
अथवा, जैसा अधिक सम्भाव्य है, मौद्गलीपुत्र के द्वारा विभज्यवाद के विरोधियों के 
निराकरण का प्रयत्न, कदाचित्‌ एकदेशी अर्थात्‌ एकनिकायिक था। कथावत्थुप्पकरण 
अपने वर्तमाव रूप में एक साहित्यिक इकाई नहीं है” । नाना सम्प्रदायिक मतों के 
आविर्भाव एवं उनसे परिचय होने पर उनका खण्डन भी सम्भवत: मौद्गलीपुत्र की मूछ 
कथावस्तु में संयोजित कर दिया गया और इस प्रकार उसकी वर्तमान रूप में ऋ्रिक 
निष्पत्ति हुईे। भाषा के विचार से प्रथम कथा' में मागधी छाया उसकी प्राचीनता 
द्योतित करती है। 

अशोक के अभिलेखों से ज्ञात होता है कि उसने सर्वत्र अपने साम्राज्य में, प्रत्यन्त 
प्रदेशों में तथा सुदूर पश्चिमी विदेश में धर्म-विजय' का प्रयत्न किया तथा अपने दूत 
भेजे । अनेक इतिहासकारों ने यह मान लिया है कि अशोक की यह धर्म-विजय सद्धम 
का ही प्रचार था और अत: इसे स्वीकार किया है कि अशोक के संरक्षण के कारण मगव 


३०-द्र ०--ऑरिजिन्स ऑब्‌ बृद्धिज्स, पृ० १३-१४, तु०--श्रीमती राइज़ डेविड्स, 
पाइनट्स आँव्‌ कान्ट्रेवर्सी, भूमिका, अट्ठसालिनी के अनुसार कथावत्थु' की 
रचना भी परस्परया बुद्ध भगवान्‌ के द्वारा ही माननी चाहिए । (द्र०--तीचे )। 


* २०० बोद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


का एक घामिक सम्प्रदाय विश्वविजयी धर्म में परिणत हो गया । किन्तु इसके 
विपरीत यह स्मरणीय है कि स्थविरवादियों की उपर्युक्त परम्परा के अनुसार मोद्गी 
पुत्र तिप्य ने ही प्रत्यन्त जनपदों में धर्म प्रचार के लिए भिक्षुओं को भेजा। कर्मी र- 
गन्धार के लिए सज्ञझन्तिक भेजे गये, महिषमण्डल के लिए महादेव, वनवासी के लिए 
रक्खित, अपरान्त के लिए यौनक धम्मरखित, महारट्ठ के लिए महाधम्मरक्खित, यवनों 
में महारविखत, हिमवत्प्रदेश में मज्ञिमं, काश्यपगोत्र, मूलदेव, सहदेव और दृन्दर्भिस्व॒र, 
सुवण्णभूमि में सोण और उत्तर, ताम्रपर्णी को महेन्द्र, इट्ठिय', उत्तिय', सम्बल और 
भद्रशाल । अभिलेखों से स्थविरवादियों के द्वारा धर्म प्रचार के इस प्रयत्वत का आंशिक 
समर्थतव उपलब्ध होता है । 

प्रत्यन्त जनपदों में प्रसार--महावंस के अनुसार उपालि के शिष्य दासक थे, 
दासक के सोगक, सोणक के सिग्गव और चण्डवज्जि, सिग्गव के मोग्गलिपुत्र तिस्स। 
यह आचायं-परम्परा सर्वास्तिवादी परम्परा से भिन्न है जिसके अनुसार आनन्द के 
शिष्य शाणवास थे, शाणवास के उपगुप्त। थेरवादी परम्परा वेशाली, राजगह और 
पाटलिपुत्र की है, सर्वास्तिवादी परम्परा मथुरा की । मोग्गलिपुत्त की प्रेरणा से अशोक 
के शासन के छठ वर्ष में उसके लड़के महेन्द्र और लड़की संघमित्रा ने प्रव्नज्या ली। महेन्द्र 
बीस वर्ष के थे, संघमित्रा अठारह की । तृतीय संगीति के पदचात्‌ मोग्गलिपुत्त ने 
महेन्द्र को इट्ठिय, उत्तिय सम्बल और भद्गसाल के साथ धर्म प्रचार के लिए लंका 
भेजा। उस समय महेन्द्र को प्रत्रजित हुए बारह वर्ष हुए थे। महेन्द्र की माता विदिशा 
में रहती थी और विदिशा के ही मार्ग से वे रुका में मिश्रक पर्वत (मिहिन्तले) पहुँचे 
जहाँ देवानाम्प्रिय तिष्य शासन करते थे। पीछे संघमित्रा ताम्रलिप्ति से नाव पर चढ़- 
कर जम्बूकोल पहुँची । सिहल में भिक्षु और भिक्षुणी-संघ की स्थापना कर महेन्द्र 
और संघमित्रा ने तिष्य के उत्तराधिकारी उत्तिय के शासनकाल में निर्वाण प्राप्त 


३१-तु ०--बी ० स्मिथ, पुबं० पृ० १९७-९९। 

२२-सोनारी और सांची के स्तूपों से प्राप्त अभिलेखों में हैमवत इुन्दुभिस्व॒र, 
सत्पुरुष सध्यम (मज्मिस ), एवं सर्वहेमवताचार्य काइयपगोजा के नाम उप-« 
लब्ध होते हें। यह भी उल्लेखनीय है कि नागार्जुनिकोण्ड के एक परवर्ती 
अभिलेख में ताक्षपर्णो के स्थविर आचार्यों को कइमीर-गन्धार-चीन-चिछात- 
तोसलि-अवरंत-बंग-वनवासि-यवन-द्रविड-पलुर के प्रसादक कहा गया है। 
( दे०--नीचे ) । 


बौद्ध धर्म का प्रसार और कला २०१५ 


किया*। यह उद्धोरक है कि फाश्येन नें सिहल में सद्धम का प्रवेश बुद्ध भगवान्‌ के 
हारा बताया है । इवान्‌-च्वांग ने अशोक के अनुज महेन्द्र को सिहल में बौद्ध धर्म का 
प्रथम प्रचारक वताया है। यह स्मरणीय है कि फाश्येन भी अज्योक के अनुज का 
उल्लेख करता है, जिसे वह अर्हत्‌ बताता है। । किन्तु इन अनश्रुतियों को सिहली 
परम्परा से अधिक महत्त्व नहीं दिया जा सकता * | 
सुदर्ण भूसि और दक्षिणापथ--सुवर्णभूमि' का अर्थ स्पप्ट नहीं है। वर्मा में 
सुवर्णभूमि का रामजञ्जदेश (बमा) से तादात्म्य स्वीकार किया गया है, किन्तु यह 
सन्दिग्ध है । सुवर्णभूमि का सम्बन्ध सुवर्णगिरि से स्थापित किया जाना चाहिए। 
सुवर्णगिरि अशोक की प्रादेशिक राजधानी थी और कदाचित्‌ उसकी स्थिति दक्षिण में 
मास्की के निकट थी । वहाँ की स्वर्ण गर्भा भूमि ही कदाचित्‌ सुवर्णभूमि' थी जहा 
सोण और उत्तर को धर्मप्रचार के लिए भेजा गया। दूसरी ओर यह भी स्मरणीय है कि 
सुवर्णभूमि का भारत के अन्दर अन्यत्र उल्लेख सुलभ नहीं है। अर्थशास्त्र एवं मिलिन्द- 
पञ्हो में कदाचित्‌ विदेश उद्दिष्ट है। यह सम्भव है कि अलडोरेडो' के समान सुवर्ण 
भूमि पर भी भारत के बाहर दक्षिणपूर्व के किसी भाग का नाम रहा हो | किन्तु इतना 
निश्चित है कि वर्मा में सद्धम की निश्चित सत्ता अज्ञोक के समय से अनेक दताव्दी 
परवर्ती है। प्रोम के निकट ई० तीसरी से छठी शताव्दी के मध्य के पालि अभिलेख 
प्राप्त हुए हैं जो उस समय वहाँ हीनयान का प्रचार सूचित करते हैं '। कदाचित्‌ ई० 


३३-महावंस, पु० ८४ प्र० । 

३४-फाइयेन (अनु० लेग) पृ० १०२॥ 

३५-श्वानच्वांग (अनु० बील, ग्र० सुशील गुप्त) जि० ४, पु० ४४२ । 

३६-फाइयेन (अनु० लेग), पु० ७७। 

३७-तु ०--स्मिथ, अली हिस्टरी आँब्‌ इण्डिया, पृ० १९६-९७ । 

३८-तु ०--इलियट, हिन्दुइज्स एण्ड बुद्धिज्म, जि० ३, पु० ५०, तारानाथ के अनु- 
सार भी अशोक के समय से कोकिदेश में धर्म का प्रचार हुआ । कोकिदेश 
कदाचित्‌ बर्मा था। द्र०--तारानाथ (अनु० शीफनर ) अध्याय ३९। 

३९-तु ०--स्मिथ, वहीं, पृु० १७२, फ्लीट ने सुवर्णयिरि का तादात्म्य राजगृह के 
निकट सोनगीर से स्थापित किया है--जे० आर० ए० एस०, १९०९, पृ० 
९८१-१० १६, दत्त के अनुसार सुवर्णभूमि कदाचित्‌ मगध के पास रही होगी, 
पूर्वे, जि० २, २७१। 

४०-द्र०--जे ० ए० १९१२, पृ० १३१-३६ | 
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तीसरी शताब्दी में दक्षिण भारत अथवा सिहल से सद्धमें दक्षिणी वर्मा पहुँचा। दूसरी 
ओर उत्तरी वर्मा में सद्धभ कदाचित्‌ समतट से पहुँचा था । 

वौद्धधर्म का महिषमण्डल, वनवासी, महाराष्ट्र और अपरान्त में अशोक कालीन 
प्रचार और प्रसार अनायास विश्वास्य है। महिषमण्डल अथवा महिषराष्ट्र से मही- 
शासकों को सम्बद्ध किया गया है, किन्तु यह सम्भाव्यमात्र है। यह अवधेय है कि अपरान्त 
में प्रचार का कार्य एक यावन (योनक ) को दिया गया है जो कि सुराष्ट्र में अशोक के 
प्रान्तपति यवनराज तुषाप्प का स्मरण दिलाता है । यह भी विचारणीय है कि संघ 
के द्वारा इस धर्मप्रचार के प्रसंग में दक्षिणपुर्वी भारत का उल्लेख प्राप्त नहीं होता । 
ननन्‍्दराज के समय में कलिग में जेनशासन विदित था। कलिंग विजय के अनन्तर अशोक 
ने वहाँ धम्म के अनुकूल व्यवस्था की थी । 

उत्तरापथ--पालि परम्परा में हिमवत्पदेश, कश्मीर, गन्धार, एवं यवनराष्ट्र में 
धर्म्रचार का श्रेय मौद्गलीपुत्र के भेजे हुए काइयपगोत्र, दुन्दुभिस्वर, मध्यान्तिक, 
एवं महारक्षित को दिया हुआ है। हैमवतों के आचार्य काश्यपगोत्र, दुन्दुभिस्वर एवं 
मध्यान्तिक की ऐतिहासिकता ऊपर सूचित की जा चुकी है। हिमवत्प्रदेश में काश्यपीय 
अथवा हेमवत सम्प्रदायों का प्रचार यहीं से मानता चाहिए। समन्तपासादिका में 
कहा गया है कि कश्मीर में एक नाग का आधिपत्य था। मध्यान्तिक ने उसे प्रसादित 
कर सद्धम का प्रचार किया तथा सबसे पहले आशीविपोपम सुत्तन्त का उपदेश किया ।* 
कश्मीर और गन्धार परवर्तीकाल में सर्वास्तिवादियों के केन्द्र थे। उत्तरापथ में सद्धर्म 
को प्रसारित करने का कुछ श्रेय मथुरा के सर्वास्तिवादियों को देना चाहिए जिन्हें 
उत्तरकाल में मूलसर्वास्तिवादी कहा गया है। इनके विनय में न केवल मध्यान्तिक 
के द्वारा कश्मीर में धर्म प्रचार का उल्लेख है, अपितु बुद्ध भगवान्‌ को उडिडियान एवं 
गन्धार तक गया हुआ कल्पित किया गया है। चीनी यात्रियों के विवरण से ज्ञात होता 
है कि उत्तरापथ में प्रचलित अनुश्रुतियों ने नाना स्थानों को बुद्ध भगवान्‌ के जीवन और 
दरीर से सम्बद्ध किया था और वहाँ श्रद्धाल्‌ उपासकों ने स्तूप, चेत्य आदि का निर्माण 
किया था। बुद्ध भगवान्‌ के सवंथा अपरिचित इन प्रदेशों में श्रद्धानुगामिनी कल्पना 


४१-इलियट, पूवें० जि० ३, पृ० ५३। 

४२-दे० नीचे | 

४३-तु ०--बील, इवानच्वांग जि० २, पृ० १८९ ॥ 
४४-इसके विरोध में द्र ०--फ्राउबालनर, पुर्वे पृ० २४-४० .। 
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का यह महत्त्व भी अधिकतर सर्वास्तिवादियों की तथा कुछ अंश तक लोकोत्तरवादी 
महासांघिक आदि की देन है।” उत्तरापथ में सद्धर्म का प्रसार वैदेशिक राजकुलों 

का भी ऋणी था।' 

अशोक ने जम्बूदीप के बाहर सुदूर पश्चिम तक धम्म' के दूत भेजे जिनके द्वार से 
भारतीय आध्यात्मिक संस्क्ृति विशेषतया सद्धर्म का कुछ न कुछ परिचय अवश्य ही 
उन देशों तक पहुँचा होगा । यह सम्भव है कि निवृत्ति, तप, अहिसा, मैत्री, निर्माण- 
काय आदि के सिद्धान्तों ने ईसाई धर्म के अभ्युदय और विकास में सहायता पहुँचायी' 
ही 

बोद्ध कला का विकास ; कला का उद्गम ओर बोद्ध धर्म--सिन्धु-सभ्यता में शिल्प 
और वास्तु धारमिक जीवन के अंग और सहायक के रूप में उपलब्ध होते हैं। सैन्धव 
शिल्प में परवर्ती भारतीय कला के कुछ विशिष्ट लक्षण देखे जा सकते है--मानव रूप 
की आदर्शंपरक अभिव्यक्ति, पशुओं का स्वाभाविक निरूपण | मानव रूप आध्यात्मिक 
शक्ति अथवा चेतना को प्रतिबिम्बित करने की योग्यता से ही देवता को मर्ति' प्रदान 
करता है। प्रतिमार्थ उपयुक्त नररूप के लिए आवश्यक है कि उसमें दैहिकता के स्थान 
पर प्राणिक स्फूति का प्राधान्य हो तथा वह वेयक्तिक' न होकर साधारणीकृत अथवा 
आदर्शाक्वित हो । दूसरी ओर, पश्ञु प्रकृति के अंग हैं, सजीव होते हुए भी उनमें कर्मशक्ति 
का अभाव है। यदि सैन्धव सभ्यता 'योगविद्या एवं संसारवाद' से परिचित थी, जेसा 
कि सम्भाव्य है, तो उसकी कला में नर और पशु का निरूपण-भ्ेद सुवोध हो जाता है 


४०-इ्वानच्वांग ने लोकोत्तरवादियों को बामियान में देखा था, बील, जि० १, 
पुृ० ११४, उड्िडियान से उसने सर्वास्तिवादी, धर्मगुप्त, सहीशासक, काह्यपीय 
एवं महासांघिकों का उल्लेख किया है, वहीं, जि० २, पृ० १६७ । 

४६-दे ०--नीचे । 

४७-६्र ०--राय चौधरी, पुलीटिकल हिस्टरी आँव्‌ एन्द्येन्ट इण्डिया पु० ६१४-१७; 
इलियट हिन्दूइज्म एण्ड बुद्धिज्म, जि० ३, पु० ४२९, प्र०, विन्टरनित्स, पूर्वे, 
प्‌ृ० ४०२ प्र०; स्मिथ, पूर्व पृ० १९७॥ सामान्यतः तु ०--एडमंड्स, बुधिस्ट 
एण्ड क्रिदिचयन गौस्पेलस ('४र्थ संस्करण, सं० आनेसाकि, १९०८-९); 
गावें, इन्दी न उनद दास किस्तेन्तुम । 

४८-द्र ०--नतंकी की ताम्रमूर्ति, मुद्रांकित पशुपति; मसुद्रांकित वृषभ; द्र०--ट्वीलर, 
पूृवें० चित्रफलक, १७, २३। 
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और परवर्ती भारतीय वर्म और लिपि के समान कला की परम्परा का भी मूल उद्गम 
सिन्धु सभ्यता में ही मानना चाहिए। 

वैदिक काल में यह परम्परा विच्छिन्न-सी प्रतीत होती है। सैन्धव नागरिकता 
वैदिक आयों की ग्रामीणता में विल॒प्त हो गयी। ईटों के स्थाव पर लकड़ी के उपयोग 
से वास्तुकला अपने उपादान के समान पुरातत्त्वविदों के लिए भी निरशेषभंगुर हो गयी । 
पुरुषविध, नररूप देवताओं का स्थान प्रत्यक्ष-तनु' देवताओं ने के लिया जो काव्य को 

रणा होते हुए भी कला के लिए अमते थे ।४ 

सूर्य, अग्नि, वायु अथवा सोम के यजन के लिए उनको प्रतिमाएं अनावश्यक 
थीं। यह अद्भुत है कि जहाँ सिन्धु सभ्यता का अपने देवताओं के समान केवल 
तामहीत अवाकरूप शेष मिलता है, वैदिक सम्यता का अभौतिक वाडम्मय रूप ही 
उपलब्ध होता है। वेदिक देवता भी शब्दात्मक थे न! अस्तु, उत्तर वैदिक काल 
से यह परिस्थिति क्रमशः परिवर्तित हुई तथा अनेक कारणों के समवेत प्रभाव से अशोक 
के यूग में कला का पुनर्जन्म हुआ। इन कारणों को त्रिविध कहा जा सकता है--कला के 
पोषक सामाजिक वर्ग का उदय, कारीगरी का विकास, एवं धामिक प्रेरणा का प्रभाव । 
ई० पृ० छठी शताब्दी से नगर-जीवन, धनिकवर्ग, तथा राजदरबारों के अभ्युदय के 
साथ वास्तुकला तथा विविध शिल्पों का पुनरुज्जीवन स्वाभाविक था। कुछ शताब्दियों 
तक इस वास्तु के विषय धनिकों के हम्ये तथा राजप्रासाद ही थे और इसका अधिकांश 
दारुमय होने के कारण अतीव भंगर था। चन्द्रगुप्त मौर्य का पाटलिपुत्र का प्रासाद 
इसके एक उत्कृष्ट उदाहरण के रूप में स्मरणीय है।' हाथीदाँत, काष्ठ आदि के शिल्पों 
ने इस युग में पर्याप्त प्रगति की । प्रचलित धर्म में यक्षों की प्रतिमाओं का भी उपयोग 
होता था।* श्रेणियों के विकास ने शिल्पियों को संगठन, शिक्षा एवं परम्परा प्रदान की 


४९-तु ०--रोलन्ड, आर एण्ड आक्टिक्चर, आँव इण्डिया, पृ० ४८। 

५०-तु ०-- अत्यक्षाभिस्तनुभिरवतु वस्ताभिरष्टामिरीश:' (श्ञाकुस्तल) । 

५१-द्र ०--मेकिन्डल, एन्शेन्ट इण्डिया एज डिस्क्राइब्ड सेगास्थनीज्ञ एण्ड एरियन, 
पृ० ६५-६८ तु०--स्पुनर, ए० एस० आइ० ए० आर० १९१२-१३; बेडल, 
रिपोर्ट आँव्‌ एक्सकवेशन्स एट पाठलिपुत्र (१९०३) ; तु ०--फाइ्येन ( अनु० 
जाइल्‍स ), पृ० ४५। 

| ५२-उदा०--पारइवम ओर पटना को प्रसिद्ध, किन्तु विवादग्रस्त मृ्तियाँ, दीदारगंज 

की यक्षी । 
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जिसके सहारे कला में निपुणता का विकास सम्भव हुआ। अपने समर्थक धनिकों और 
शासकों के अनुग्नह से वौद्ध विहारों की समृद्धि बढ़ी तथा काछान्तर में वे स्वयं कला के 
पोपक वन गये और कछा धर्मप्रचार का माध्यम । 

कला ओर धर्म का यह समन्वय एक विशाल आध्यात्मिक क्रान्ति का द्योतक था । 
संक्षेप में इस क्रान्ति का अर्थ था मनुष्य और देवता का समुपसर्पण। प्राचीन वैदिक 
धारणा में मत्यं और अमर्त्य का विभेद आत्यन्तिक था। कर्मवाद ने इस भेद को जजरित 
कर दिया। कर्म के वल से मनृष्य देवलोक में जन्म ग्रहण करते हैं, कर्म क्षीण होने 
पर देवता मनुप्यछोक में गिर पड़ते हैं। ऐसी स्थिति में पुराने देवता अपार्थक हो गये 
तथा उनका स्थान और परम देवता अथवा ईश्वर ने ले लिया, दूसरी ओर कपिल', 

छ, महावीर आदि ईश्वरोपम सिद्ध गुरुओं ने । ईश्वर के अनुग्रह से कर्म का वन्धन 

शिथिल हो जाता है तथा ईइवर स्वयं मनुष्य रूप में अवतार ग्रहण करते हैं। सिद्धगण 
कर्म से मुक्ति का पथ प्रदर्शित करते हैं तथा बे स्वयं मनुष्य होते हुए भी संसार से उत्तीर्ण 
हैं। संसार में अवतीर्ण ईश्वर एवं संसार से उत्तीर्ण सिद्ध पुरुष, दोनों में ही लोक एवं 
लोकोत्तर का समन्वय दुष्ट होता है। अवतार एवं महापुरुष का तात्त्विक भेद ज्ञानियों 
का गोचर है, साधारण श्रद्धाल एवं मुम॒क्षु के लिए दोनों ही पारमार्थिक आदर के प्रत्यक्ष 
रूप तथा भक्ति के विषय हैं। धर्म की इस जनसुलभ एवं भव्तिप्रधान धारा के विकास 
में कला ने सुयोग प्रदान किया । 

बौद्ध कला के विषय--बौद्ध कला के प्राचीनतम विषय विहार एवं स्तूप थे । विनय 
सें पाँच प्रकार के लथनों' अथवा शयनासनों का उल्लेख प्राप्त होता है जिन्हें विहार, 
अर्धयोग, प्रासाद हम्य एवं गृहा कहा गया है । इनमें चतुविध गृहाका परवर्ती 
कला के दृष्टिकोण से विज्ञेप महत्त्व सिद्ध हुआ। वस्तुतः: विहार भिक्षुओं के संवास 
थे; प्राकृतिक गृहावास का प्रयोजन एकान्तचर्या थी। कृत्रिम गुहात्मक विहारों ने 
काछान्तर में आवासिकता तथा एकान्तचर्या का विचित्र समाधान प्रस्तुत किया। 
प्रारम्भ में यह स्वाभाविक था कि पहाड़ी काट कर गुहा निर्माण करने में आदरशों के रूप 
में प्वोपस्थित दारुनिमित विहार की रचना का अनुकरण किया जाय। इस प्रक्रिया 
में क्रमशः प्रस्तर-कलछा का विकास भी उतना ही स्वाभाविक था । स्तूप परिनिवृत 
तथागत का प्रतीक था, अतएव स्तूप अथवा चैत्य की पूजा के प्रचलित होने पर कालान्तर 
में चैत्यगृहों का निर्माण हुआ | सामान्यतः सभी प्राचीन विहार एवं चेत्यगृह जो गुहा 
व्यतिरिक्त या अनुत्रवनित थे, धराशायी हो चुके हैं । 


५३-विनय ना०, चजुल्लवस्ग, पृ० २३९। 


२०६ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


वौद्ध परम्परा के अनुसार परिनिर्वाण के समनन्तर ही तथागत की चिताशेष शरीर 
धातु का अप्टधा विभाजन हुआ तथा प्रत्येक पर पृथक्‌-पृथक्‌ स्तृप की रचना हुई। यह 
सन्दिग्ध हैं. किन्तु मृत देह अथवा उसके कुछ अंश के सोपचार निखनन की प्रथा 
अत्यन्त प्राचीन है। भारतीय प्रागितिहास तथा वैदिक साहित्य से इसके अनेक भेद 
ज्ञात होते हैं "। मृतक को गाड़कर उस स्थान को चिह्नित करने के लिए मृत्तिका, इप्टका 
अथवा प्रस्तर का विविध उपयोग अनेकत्र पाया जाता है। स्तूप का अण्डाकार स्वाभा- 
विक मृत्तिकासंचय के आकार से निःसुत प्रतीत होता है! । हमिका एवं छत्र कदाचित्‌ 
मुदू-चय के ऊपर गाड़े हुए पत्थर का परिष्कार है। वेदिका की उत्पत्ति स्पष्ट ही स्तृप' 
की रक्षा के लिए बनाये हुए वाड़े के विकास से है। सम्भवतः राजाओं या चक्रवर्तियों 
के लिए स्मारक प्रधान स्तूपों का निर्माण किया जाता था* । तथागत को धर्मराज, 
धामिक चक्रवर्ती मान लेने पर उनके लिए भी वेसे ही स्तूपों की कल्पना एवं रचना 
स्वाभाविक थी। स्तूपों के आकार का वर्धन, उनकी चिरस्थिति के लिए प्रस्तर का 
उपयोग तथा उनके अलंकरण के लिए कलात्मक परिप्कार का आधान, विकास के क्रम 
में स्वभावतः सिद्ध होते हैं। 

मोयंकाल--वौद्ध कला के ऐसे उदाहरण, जो निश्चयपूर्वक अशोक से प्राचीन 


५४-सहापरिनिब्बानसुत्तन्त के अनुसार कुसीनारा के मल्‍ल, सागध अजातञन्रु, 
वेसाली के लिच्छवि, कपिलवत्थु के सक्‍य, अल्लकप्प के बुलि, रामगाम के 
कोलिय, वेठदीपदक ब्राह्मण, तथा पावा के महलों में 'शरीरशेष' का विभा- 
जन हुआ था। 

५५-ऋक्‌ संहिता, ७.८९.१, मेकडॉनल, वेदिक माइथॉलजी, पृ० १६५। 

५६-तु ०--स्तुृप का अक्षरार्थे-निचय, द्र ०--पालि टेक्स्ट सोसायटी का पालिकोश । 
तु०--शिल्पशस्त्र में, स्तृपिका-शिखराग्र; । फर्ग्यूसन स्तृप के अण्डाकार से 
यह अनुमान करते हूँ कि उसका मूल मृत्तिका-संचय न रहा होगा, द्र ०--हिस्टरी 
आँव इण्डियन एण्ड ईस्टर्ने आकिटेक्चर, जि० १, पृ० ६५-६६, शतपथ में 
प्राच्यों के परिमण्डल' इसशान का उल्लेख है। 

॥७-द्र ०--महापरिनिब्बानसुत्तन्त--- चकक्‍्कवत्तिस्स सरीरं झापेन्ति, चातुम्महापथे 
रज्जो चकक्‍्कवत्तिस्स थूपं॑ करोन्ति ।” परदिचमी एशिया और सिश्र में 
राजाओं के मकबरों का प्रायः ध्मधाम से निर्माण किया जाता था, तु ०-- 


शः 


रोलन्ड, पूर्व० पृ० ६१, नोट ४॥ 
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कहे जा सकें, उपलब्ध नहीं हैं ।* यह भी सत्य है कि मौर्य-शंंग काल का बौद्ध प्रस्तर- 
शिल्प काप्ठ-शिल्प का अनुकरण करता है, तथा मौर्यों के पहले की किसी प्रस्तर- 
कला का निश्चित अवशेष भी प्राप्त नहीं होता । इन तथ्यों के आधार पर यह कहा 
गया है कि अशोककाछीन प्रस्तरकला को मौर्य साम्राज्य के पश्चिमी सम्पर्क का 
परिणाम सानना चाहिए ।” शाखामनीषी साम्राज्य के प्रचुर विस्तार ने नाना 
पश्चिमी सभ्यताओं के सन्द्रव्ण' की प्रक्रिया को अग्रसर किया | मिश्र, असीरिया 
ओर यूनान की कलाओं के सम्मिश्रण से उत्पन्न शाखामनीपी ईरानी करा का इन 
विभिन्न समभ्यताओं के असमञ्जस मेल को प्रतिविम्बित करती हैं।” पर्सीपोलिस 
का प्रसिद्ध स्तम्भ अपने आकार से इस संस्कृति संगम का प्रतीक माना जा सकता है । 
अशोक के स्तम्भों को इस प्रकार के स्तम्भ से निःसुत अथवा यवन शित्पियों के द्वारा 
निमित वताया गया है । गुहाविहारों का मूठ भी असीरिया एवं ईरान में खोजा गया 
है। यह भी कहा गया है कि अशोक धर्मलिपि प्रकाशित करने के अभिप्राय में भी 
ईरानी सम्राटों के अभिलेखों से प्रेरित हुए । लेखनकला और लिपि भी परद्चिमी 
एशिया से सीखी गयी । मौये प्रशासन तक पश्चिम का ऋणी वताया गया है । वस्तुतः 
मौर्य साम्राज्य एवं कला पर समकालीन प्रभाव को सम्भाव्य मानते हुए भी मौर्य 
संस्कृति की मौलिकता एवं भारतीयता को अस्वीकार नहीं किया जा सकता । कति- 
पय अनिदिचत शैल्पिक तत्त्व विदेश से संगृहीत होने पर भी यह निविवाद है कि 
अशोककालीन कला की मुख्य प्रेरणा बौद्ध धर्म के विकास से ही प्राप्त थी । 

वौद्ध परम्परा के अनुसार अशोक ने ८४,००० स्तूप तथा वहुसंख्यक विहारों 


५८-पिप्राव स्तृप को शाक्यनिमित कहा गया है किन्तु वहाँ से लब्ध पात्र के अभि- 
लेख को निरविवाद रूप से पढ़ना सम्भव नहीं हे । 

५९-हाल में कौशाम्बी के उत्खनन में श्री जी० आर० शर्मा द्वारा प्राप्त नवीन 
सामग्री से इस पुरानी धारणा को आघात पहुँचता हे । 

६०-उदा० ६०--रोलब्ड, पुर्वे० पु० ४४-४५, साहेंल, सी० एच० आइ० जि० १, 
फोगल, बुधिस्ट आर्ट इन इण्डिया सीलोन एण्ड जावा, पु० ११, फग्युंसन, पूर्वे० 
जि० १, पु० ५९, स्मिथ, ए हिस्टरी आव फाइन आर्ट इन इण्डिया एण्ड सीलोन, 
पृ० २०, ५९-६२। 

६ १-द्र ०--गशमान, ईरान, पु० १६५-६% फ्रेन्कफोर्ट, दि आटे एंण्ड आर्किटेक्टर 
आँव्‌ दि एन्द्रोन्ट ओरियन्ठ, पृ० २१५-३३। 


२०८ बोद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


का निर्माण कराया । चीनी यात्रियों ने भारत में वाना स्थानों पर स्तूप एवं विहार 
देखे जो उन्हें अश्ोक-निर्माणित बताये गये । दुर्भाग्यवद्य इनमें से कोई भी इस समय 
कम से कम अपने मूल रूप में निश्चयपूर्वक दोप नहीं कहा जा सकता । खलतिक-पर्वत 
में अशाकदत्त एक गृहा का पता चलता हैं। किन्तु यह दान आजीविकों को दिया 
गया था। इस गुहा की दीवारों पर चमकीलछा पालिश विस्मयास्पद है। अशोक 
के स्तम्भों मं भी यही चिकवाई और चमक मिलती है। ये स्तम्भ वत्ताकार है तथा 
पृथ्वी से विता किसी आधार अथवा पीठिका के उद्गत होकर ऊपर की ओर कुछ तनु 
हो जाते हैँ । स्तम्भाग्न के सामान्यतया तीन भाग है--मूछ अधोमुख कमर के आकार 
का है, मध्य में आतत वर्तुल पद्धिका पर धर्मचक्र, हंस-श्रेणी, अश्व, वृषभ आदि 
निरूपित हूँ, झिरोभाग में सिंह, अथवा गज अथवा वपषभ आदि की मति निर्मित 
है। उदाहरण के लिए सारवाथ के सिह्ाग्र, स्तम्भ के ज्ीरपभाग की म॑ व्यपद्धिका पर 
चार वर्मचक्र ओर उनके अन्तराल में गज, वृषभ, अद्व और सिंह तक्षित हें तथा 
सर्वोपरि किसी समय चार सिंहों पर धर्मचक्र प्रतिष्ठित था । इस स्तम्भ में धर्मंचऋ- 
अवतन का संकेत देखना कठिन नहीं है । सिंह और गज शाक्यमनि के प्रतीक 
हंस-श्रेणी विनेयजन का इंगित करती है। पद्म न केवछ प्रसिद्ध अलंकरण है अवित 
उसकी आध्यात्मिक व्य>जकता भी गंभीर एवं विविध है । अश्व, आदि को दिद्याग्याचक 
भी माना जा सकता है।” अश्योक के स्तम्भों में पशुआ का तक्षण निर्दोष रमणीय 
है। कदाचित्‌ ही कला के किसी युग में इससे चारुतर निरूपण मिले । 
शुगकाल--यह कहा गया है कि मौयराज वहृदथ को मार कर स्वयं सम्राट 
बनने मे उसके ब्राह्मण सेनापति पुप्यमित्र शुंग ने मौ्यों की वौद्ध धर्म के अनकल नीति 
से असन्तुप्ट ब्राह्मणों का नेतृत्व किया । इस कल्पना को प्रमाणित करना कठिन 
है, किन्तु यह निस्सन्‍्देह प्रतीत होता है कि पुष्यमित्र ब्राह्मणों के अनकछ तथा बोद्धों 
के प्रतिकूल था। धनदेव के अयोध्या-अभिलेख में पुप्यमित्र को दो वार अव्वमेध 
हा वजन करन दाठा बताया गया है । मारूविकास्निमिच्न से पुप्यमित्र का अद्वमेध- 


६२-तु ०--रोलन्ड, वही, पृ० ४५-४६ । 

६३-फ्रोगल, पूर्वे०, पृ० ११, रोलन्ड, पूर्व०, पृ० ४९ । 

६४-तु०--एन ० एन० घोष, डिड पुष्पस्तिन्न शंग पर्सौक्यट दि बृद्धिस्द्स, पी० आइ० 
ह एच० सी० १९४३ । 

६५-एपिग्नराफिया इण्डिका, जि० २० । 
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यजन समथ्ित होता है। दूसरी ओर दिव्यावदान एवं तारानाथ ने पृष्यमित्र को 
बौद्ध विरोधी वताया है । कहा गया है कि पृप्यमित्र मंके विनाश का निश्चय 
किया । उससे पाटलिपुत्र में कुबकुटाराम विहार को नप्ट करना चाहा, किन्तु द्वार प 
सिहनाद से भयभीत हो गया । तथापि स्तूपों और विहारों का नाश तथा भिक्षुओं का 
वध करते हुए वह सेना के साथ शाकल तक गया ।* यहाँ उसने यह घोषणा की कि 
प्रत्येक श्रमण के मस्तक के लिए वह १०० दीनार देगा। पुप्यमित्र को यज्ञ कृमिण 
से पराजित बताया गया है । जो कदाचित यवनों की ओर संकेत हो ।* ये बौद्ध अन- 
श्रुतियाँ इस रूप से भछे ही अविश्वास्य हों, उन्हें सर्वधा निराधार नहीं कहा जा 
सकता । 

गुंगों की प्रतिकूलता से सद्धर्म उच्छिन्न नहीं हुआ, इसका एक प्रमाण भारहुत 
ओर सांची के स्तूप हैं ।* प्रारम्भिक स्तूप अण्डाकार तथा इष्टका-खचित होते थे । 
अण्ड के अग्रभाग में हमिका और छत्र तथा मूलभाग में एक प्रदक्षिणापथ होता था । 
चारों ओर रक्षा के लिए वेदिका वना दी जाती थी जिसमें द्वार या तोरण होते थे । 
क्रमद: स्तूपों का आकार बढ़ता और ऊँचा होता गया तथा वेदिका और तोरण उभारे 
हुए उत्कीर्ण चित्रों से अलुकृत किये गये, जिनके विषय जातक अथवा वुद्ध की जीवनी 
से लिये गये हैं। भारहुत नागौद में है, किन्तु वहाँ का स्तृत सर्वेथा उन्मूलित हो 
चुका है । उसकी वेदिका एवं तोरण अलछक्षत थे एवं इनके शेष मख्यतया इण्डियन 
म्थजियम, कलकत्ता तथा प्रयाग संग्रहालय में संरक्षित हैँ । पूर्वी तोरण पर एक 
अभिलेख के अनुसार, सुगन रजें रजो गागीपुतस विसदेवस पौतेण गौतिपुतल आगर- 
जुस पूतेण वाछिपुतेन धनभूतिन कारितं तोरनां सिलाकंमंतोच उपंग ।” झुंगों के 
राज्य में राजा गार्गीपुत्र विश्वदेव के पौन्र एवं गौप्तीपुत्र के पुत्र धनभूति ने तोरण का 
निर्माण कराया । वेदिका में प्राप्त एक अन्य अभिरेख घनभूति के पुत्र वधपाल का भी 
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६६-दिव्यावदान (सं० वंद्य) पृु० २८२, तारानाथ (अनु० शीफनर ), पूृ० ८१॥। 
६७-तारानाथ के अनुसार मध्यदेश से जलन्धर तक, वहों । 
६८-तु०--बागची, आई० एच० क्यू०, जि० २२ ॥ 
६९-द्र ०--कनिहम, स्तूप ऑव भारहुत (१८७९), बडुआ और सिन्हा, भारहुत 
इन्सक्रिप्शन्स (१९२६), बडुआ, भारहत (१९३४), साशेल एण्ड फूशे, दि 
सॉनुसेन्ट्स आँव साँचो, ३ जि० (१९४०) । 
७०-डी० सी० सरकार, सेलेक्ट इन्सक्रिप्दान्स । 
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प्राप्त होता है । भारहुत के शिल्प में प्रस्तर-तक्षण काष्ठ-तक्षण के निकट हैं और 
आक्ृतियों का उकेरना इतना निपुण नहीं है कि उनकी औपादानिक-जड़ता जीवन्त 
भावभंगिमा में सर्वथा विलीन हो जाय । तथापि यह पहला अवसर था कि वुद्ध 
और बोधिसत्त्व के चरित साधारण जनता के सम्मुख चित्रों की सर्वेसुगम भाषा में 
प्रत्यक्ष हो उठते। कथानिरूपण में अनेक घटनाओं को समान फलक में प्रदर्शित 
करने की विधि अपनायी गयी है। दिग्विभाग के यथादश्य निरूपण के स्थान पर एक 
प्रकार के समय' का अवलम्बन किया गया है जिसमें पृप्ठ-स्थित वस्तु ऊपर स्थित 
दिखायी जाती है ।” बुद्ध भगवान्‌ की रूप-काय का चित्रण न कर उसके स्थान पर 
विविध प्रतीकों का प्रयोग किया गया है। उदाहरण के लिए, वोधिवृक्ष एवं स्तृप 
क्रमशः सम्बोधि तथा निर्वाण को सूचित करते है । बुद्ध भगवान्‌ ने अपने को मन॒प्य, 
देवता, यक्ष, आदि सवसे विलक्षण ब॒द्धमात्र' बताया था।” उनका दर्शन भौतिक 
देह के सहारे न होकर धर्म के दर्शन से ही हो सकता है। धर्म ही बुद्ध की वास्तविक 
काय है।” परिनिर्वाण के अनन्तर रूपकाय नष्ट ही हो गयी एवं बुद्ध की स्थिति अनि- 
वच्यि तथा अपरिभाष्य हो गयी । कदाचित्‌ रूपकाय की अनुपयोगिता तथा धर्ममय 
वास्तविक बुद्ध की अप्रत्यक्षता के कारण भारहुत एवं अन्यत्र उनका दैेहिक चित्रण न 
कर प्रतीकों का सहारा लिया गया है। 

साँची प्राचीन विदिशा के निकट है जिसका अशोक के जीवन से गहरा सम्बन्ध 
प्रसिद्ध है। जहाँ अनेक स्तूपों के अवशेष प्राप्त होते हैं । स्तृप (संख्या, २) का 
शल्पिक अलंकरण भारहुत के सदश है और कदाचित्‌ समकालीन रहा होगा । 
इस स्तूप में से तृतीय संगीति से सम्बद्ध अनेक प्रचारकों के नाम उपलब्ध हुए हैं । 
साँची के स्तृप (संख्या १) का प्रारम्भ कदाचित्‌ अशोककालीन रहा हो, किन्तु उसे 
पीछे विवरधित तथा प्रस्तर-मण्डित किया गया । इसकी वेदिका अनलुंकृत है, किन्तु 
तोरण प्राचीन शिल्प की उत्कृष्ट कृतियों में परिगणनीय है । इन तोरणों का निर्माण 
अपेक्षया परवर्ती है। दक्षिण तोरण में राजा श्री शातर्काण के कारीगरों के अध्यक्ष 
वासिप्टीपुत्र आनन्द का नाम अभिलिखित मिलता है, जिससे इसके समय का कुछ 


७१-जें० आर० ए० एस०, १९१८, पृ० १३८ 
७२-इसे वरटिकल पसंपेक्टिवँ कहा गया है। 
७३-अंगुत्तर (रो०), जि० २, पृु० ३८-२९ ॥ 
७४-संयुत्त (रो०) जि० ३, पृ० १२०। 
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अनुमान किया जा सकता है | इस तोरण का निर्माण विदिशा की एक दन्तकार- 
श्रेणी ने किया था। अन्य तीन तोरण इसके अनतिचिर ही के स्थापित किये गये थे 
क्योंकि अयचूड के दिप्य वलऊूमित्र का नाम दक्षिण एवं पश्चिम, दोनों तोरणों में 
अभिलिखित है । 

सांची के तोरणों में भारहुत की अपेक्षा कछा का निदिचत विकास सूचित होता 
है। एकत्र चित्रण, दिग्भेद का अयथार्थ प्रदर्शन, तथागत का प्रतीकात्मक उपस्थापन 
आदि भारहुत की कला के सामान्य लक्षण साँची में भी घटते हैं, किन्तु यहाँ रूप का 
उकेरना और गढ़ना अधिक निपुण और परिप्कृत है। दृश्य की उभरी हुई विभिन्न 
सतहों में सामञ्जस्य है तथा नतोन्नति' का प्रौढ़ प्रदर्शत किया गया है । जनसंकुरू 
दृश्यों को नयनगोचर करने की इस शिल्प में अद्भुत क्षमता है। प्राकृत जीवन का 
विविध और जीवन्त चित्रण होते हुए भी इसमें दृष्टि को अध्यात्म से समझजस एक 
प्रकार की शान्ति अथवा विश्राम की उपलब्धि होती है।” प्रकृति के साथ इसमें 
गहरी समवेदना है जो पौधों और पशुओं के आलेखन में उभर आती है। कुमार- 
स्वामी ने साँची के दूसरे स्तृप की कला को पौधों की शैली कहा है और रवीन्द्र- 
नाथ ने साँची की कछा में अभिव्यक्त भावना की तुलना कालिदास की कविता से 
सुझायी है ।*' 

भारहुत और साँची के स्तूपों में प्रकट इस मध्यभारतीय कला का उद्गम 
अशोककालीन मागधी कछा में ही मानना चाहिए जिसका कि अधिकांश विलप्त हो 
चुका है। यह स्मरणीय हैं कि भारहुत और साँची कौशाम्बी से विदिशा के मार्ग में 
पड़ते हैं। यह मध्यभारतीय कला की परम्परा दक्षिणापथ के शिल्प लिए पथ- 
प्रदर्शक हुई और इसका विकास पीछे अमरावती और अजन्ता में देखा जा सकता 
है । अमरावती में साँची की शान्ति का स्थान एक प्रकार की जीवन्त स्फूरति अथवा 
भावाकुलता ले लेती है जिसकी अभिव्यक्ति में कछा की निपुणता पहले की अपेक्षा 
अधिक है। अजन्‍्ता की चित्रकला भी इसी मूर्तिविधान की परम्परा का रूपान्तरित 
परिणाम एवं उत्कर्ष है जहाँ आध्यात्मिक शान्ति एवं शैल्पिक दक्षता, परमार्थ की 


७५-ए० एस० आइ० ए० आर० १९१३-१४, पु० ४, तु०--चन्द, एम० ए० एस० 
आइ०, १। 

७६-उत्कीर्ण-शिल्प की अनुद्ग्रता इसमें सहायक है, माशेल एण्ड फू, पू्वे० । 

७७-प्राचीन साहित्य । ' 
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सूचना तथा जीवन की प्रेरणा, दोनों का चरम समन्वय है । उत्तरापथ में स्तूप 
ऊँचे होकर वहभूमिक शिखर से प्रतीत होने रूगे तथा उकेरी हुई मूर्तियों का स्थान 
अधिकाधिक कोरी हुई म्तियों ने ले लिया । उत्कीर्ण मूतिशिल्प (रिलीफ स्कल्पचर) 
ने एक ओर चित्रकला को प्रेरणा दी, दूसरी ओर अनाश्रित मूर्तियों के विधान को । 
किन्तु उत्तरापथ में बौद्ध कला के प्रसार का केन्द्र मथुरा को मावना चाहिए न कि 
विदिशा को । 

सातवाहन-युग--मौर्य साम्राज्य के पतन के अनन्तर दक्षिणापथ में कुछ समय 
तक सातवाहनों का प्राधान्य था । सातवाहनों को पुराणों में अन्ध्रभृत्य तथा अन्ध्र- 
जातीय कहा गया है तथा उनके अनुसार सुशर्मा नाम के अन्तिम काण्व शासक को 
सार कर सिमुक (-शिशुक, सिन्धुक, आदि ) ने सातवाहन वंश को स्थापित किया ।*' 
सातवाहनों के उद्गम के देश अथवा काल- के विपय में प्रचुर विवाद है । ई० पु० प्रथम 
जताव्दी में सातवाहन अवश्य ही शक्तिशाली थे तथा ई० दूसरी शताब्दी तक घट-बढ़ 
के साथ उनकी शक्ति वनी रही । शक क्षत्रपों के साथ उनका संघर्ष विशेष रूप से 
उल्लेखनीय है । सातवाहन नरेश ब्राह्मण एवं ब्राह्मण धर्मावलम्बी थे, किन्तु उन्होंने 
तथा उनके विरोधी क्षत्रपों ने बौद्धों की और उदारता एवं दानशीलता का परिचय' 
दिया । फछतः ई० पृ० दूसरी शताब्दी से ई० दूसरी शताव्दी तक दक्षिणापथ में बौद्ध 
धर्म एवं कला का प्रचुर विकास सूचित होता है। भाजा, पितरूखोरा, कौन्‍्डाने, 
जुन्नर, वेंडसा, नासिक, एवं कार्ली में अनेक शिलोत्खात चैत्य एवं विहार उपलब्ध 
होते हैं । भटिटिप्रोल, अमरावती आदि स्थानों में स्तूप भी सद्धर्म का प्रसार दिखलाते 
हैं । पश्चिमी घाट की गुफाओं में भद्गयानीय, धर्मोत्तरीय, और महासांघिक सम्प्रदायों 
का प्रचार विदित होता हैं। दक्षिण पूर्व में चैत्यक, पूर्वशैल, अपरशैल आदि उत्तर- 
कालीन महासांधिकों के आवास थे ।” 


७८-माशेल एण्ड फूशे, पूर्व ० । 

७९-द्र०--पार्जिटर, पुराण के टेक्स्ट्स आँव दि डाईनेटिज आऑँब दि कलि एज। 

८०-अभमिलेखों के लिए, द्र०--लूदर्स, लिस्ट आँव ब्राह्मी इन्स्किप्शन्स; सेनार, 
एपिग्राफिया इण्डिका, जि० ७, ८; सरकार, सेलेक्ट इन्स्क्रिप्शन्स; वर्जेस, 
ए० एस० एस० आइ०, जि० १०; चन्द, एपिग्राफिया इण्डिका, जि० १५ है 
फोगरल, एपिग्राफिया इण्डिका, जि० २०-; गुहावास्तु पर द्र०--फर्गसन ए 
वर्जस, दि केव टेम्पल्स ऑँव इण्डिया, (१८८०); पर्सी ब्राउन, इण्डियन 
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शिलोत्खात वास्तु का प्रथम परिचय अशोककालीन मगध् से प्राप्त होता है। 
सातवाहनों का सम्बन्ध विदिशा और उसकी कला से निश्चित है, कदाचित मगध से 
साक्षात्‌ सम्बन्ध भी था | सेनिक और व्यापारिक पथ-पद्धति के सहारे कला का प्रसार 
होना स्वाभाविक है। इसी क्रम से शिलोत्खात वास्तु का परिचमी घाट में विकास 
समझना चाहिए। भाजा, पितरूखोरा, कोन्‍्डाने, अजच्ता (गृहा १०), एवं जुन्नर 
की गफाए प्राचीनतर हैं, वेडसा, नासिक और कार्ली की अपेक्षया परवर्ती । भाजा 
से कार्ली तक एक दीघे विकास देखा जा सकता है । 

इस गुहा-वास्तु' का सामान्य वास्तु से भेद स्मरणीय है । भूमि पर निर्माण नीचे 
से ऊपर तथा समावेश के द्वारा होता है । इसी में स्थापत्य की शक्ति-सन्तुलून-सम्वन्धी 
वास्तविक समस्याएं प्रकट होती हूँ तथा अलंकरण की प्रेरणा को औपादानिक एवं 
नर्माणिक सम्भावनाओं पर आधारित करता पड़ता है। शिल्न-तक्षित वास्तु ऊपर 
से नीचे तथा अपहार के द्वारा सिद्ध होता है। इसकी निर्माण-विधि स्थापत्य के 
ईनिकट कम है, उत्कीर्ण-शिल्प के अधिक । इसी कारण इस शिल्प के निष्पादित 
आकारों में नर्माणिक अनिवार्यता नहीं है। प्रारम्भ में इसमें दारुनिर्भित कुटियों एवं 
गृहों का अनुकरण किया गया, जिसने क्रमशः एक अधिक प्रास्तरिक एवं विशिष्ट 
आकार को जन्म दिया । 

पूजार्थक स्तूप को ही चेत्य कहते हैं । चैत्यगृहों का आकार सामान्यतः एक दी 
चतुरख्र गृहा का होता था, जिसमें सामने प्रवेश द्वार तथा दूसरे सिरे पर चैत्य रखते 
थे। गृहा का चेत्यास्त प्रायः अर्धपरिमण्डल बनाया जाता था । द्वार से स्तृूप तक 
के मुख्य मध्य भाग के दोनों पाइवों में स्तम्भावलियों से विभाजित दो वीथियाँ होती 
थीं जो स्तूप के पीछे मिल कर एक प्रदक्षिणापथ का निर्माण करती थीं । द्वार के 
ऊपर एक बुहद्‌ गवाक्ष होता था जिसके अन्वर्थ आकार की घोड़े की नारः से तुलना 
की गयी है ।* छत छाजननुमा और कहीं कमानीदार बनायी जाती थी | चेत्यमृह, 
ध्यान, बन्‍्दन, आदि के लिए होते थे और उनके आकार का ईसाई गिरजों से अंशतः 


आकिटेचर (बुधिस्ट एण्ड हिन्दू पोरियड्स); फर्गुसन, हिस्टरी आँवू 
इण्डियन एण्ड ईस्टने आर्क्टिक्चर जि० १॥ 
८१--द्र ०--ब्ाउन, पूर्वे०, प्लेट्स, १५ और १६ में चेत्यगृहों के मानचित्र । 
८२--द्र०--बही, प्लेट २१ में चत्यग॒वाक्ष के आकार का विकास ॥ 
८३--प्रॉपिल्यूस । 
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सादृश्य अद्भुत है। चैत्यगुहा एक प्रकार का गर्भगृह था जहाँ उपासक अपेक्षाकृत 
अन्धकार में तथा उपास्य चेत्य गवाक्षगत रश्मियों से आलोकित होता था। विहार 
भिक्षुओं के आवास थे और उनका मानचित्र सिन्धुघाटी की सभ्यता के समय से परिचित 
साधारण भारतीय ग॒हों के मानचित्र के समान है--बीच के आँगन, उसके चारों ओर 
कोठरियाँ, सम्भव होने पर ऊपर ओर मंजिल, कमरों के आगे स्तम्भयुकत अनुसन्तत 
वीथि, तथा आँगन के मध्य में एक या अधिक मण्डप, इस योजना के परिप्कार थे । 
भाजा के चैत्यगृह की छत में लकड़ी की कहानियाँ देखी जा सकती हूँ। अप्टास्र 
स्तम्भों को यहाँ लकड़ी के खम्भों की तरह कुछ तिरछा बनाया गया हैं मानो इससे 
उन्हें छत का दबाव सम्हालने में सहायता मिल रही हो ! कोनन्‍्दा-ने में छत की 
. कमानीनुमा शहतीरों का अनुकरण प्रदर्शित नहीं किया गया है और आकार वृहत्तर 
है। पितलखोरा में पाश्ववीथियों की छत में शिला काट कर कमानियाँ वनायी गयी 
है। वेडससा में प्रवेश द्वार एक प्रकार के प्र-स्तम्भ आमुख ” से मण्डित हैं। यहाँ के 
अप्टास्र स्तम्भ कलशमूल तथा पदमाग्र हैं जिनके शीर्पभाग में विविध शैल्पिक अलं- 
करण हैं। कार्ली का चेत्यगृह इस कला की सर्वोत्क्प्ट कृति है। यहाँ द्वार के आमुख 
में सिहाग्र स्तम्भ हैं। गृहामुख विविध और समृद्धिपूर्वक अलंकृत हैं। गर्भगृह का 
आयाम १२४॥। विस्तार ४६६”, तथा उच्छाय ४५ फुट है। शिलोत्खात वास्तु 
में यह प्रमाणगत वैपुल्य अद्भुत है। मध्यवीथि के दोनों ओर को स्तम्भश्रेणियों 
का शीषभाग मूर्ति-मण्डित है तथा इस कारण मानो एक उत्कीर्ण शिल्प का सतत प्रस्तार 
प्रस्तुत हो जाता है। गवाक्ष का आकार मनोहारी है तथा विपुरू गर्भगृह में उससे 
प्रविष्ट आछोक मानों सब्ध्यालोक की सृष्टि करता है। 
ई० पू० दूसरी शताब्दी से ई० तीसरी शताब्दी -सैंके पूर्वी दक्षिणापथ के कृष्णा 
एवं गन्टूर जिलों म॑ बौद्ध धर्म की समृद्धि के अनेक प्रमाण उपलब्ध होते हैं। कृष्णा 
नदी के तट पर अमरावती और नागार्जुनिकोण्ड तथा अमरावती से कुछ दूर उत्तर 
की ओर जग्गयपेट एवं नागार्जुनिकोण्ड के निकट श्रीशैल (--श्रीपर्वंत) बौद्ध धर्म के 
प्रधान केन्द्र थे। सातवाहन नरेशों की सद्धमं के प्रति अनुकूछता का ऊपर उल्लेख 
किया गया है। वासिष्टीपुत्र श्री पुलमावी के समय का एक अभिलेख अमरावती 
में चेतिकीय निकाय के परियग्रह में महाचेत्य की सत्ता सूचित करता है। अमरावती 


८४-द्र ०--सरकार, दि० सक्सेस आँव्‌ दि सातवाहनज इन लोअर डेकान; 
लांगहस्टं, एम० ए० एस० आइ० ५४। 
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के इस महाचेत्य की रचना, विवर्धन एवं परिप्कार ई० पु० २री शती से ई० २री शती 
बीच में माने जाते हैं । चन्द महोदय ने इसी पुलमावी को नागार्जुन का समकालीन 
सातवाहन राजा बताया है । इस प्रदेश में सातवाहनों के उत्तराधिकारी इक्ष्वाक्‌ वंश 
के शासक थे ।' नागार्जुनिकोण्ड में इनके अनेक अभिलेख प्राप्त हुए हैं । वासिष्ठी- 
पुत्र शान्तमूल प्रथम, वेदिक बर्म का समर्थक था, किन्तु माठरीपुत्र वीरपुरुष दत्त के 
दासन काल में सद्ध्म की समृद्धि हुई तथा जगूगयपेट एवं नागार्जुनिकोष्ड के महा- 
चैत्यों की निर्मिति, संस्कार एवं वृद्धि सम्पन्न हुई। वीरपुरुषदत्त की एक रानी 
वबपिसिरिनिका' के एक अभिलेख में नागार्जुनिकोण्ड के महाचेत्य के निर्माण का पूरा 
होना तथा वहाँ अपरमहावनशैलीयों का केन्द्र होना सूचित होता है। अन्यत्र यहाँ 
महीशासक आचार्यों के लिए प्रदत्त विहार का उल्लेख है। वीरपुरुषदत्त के १४वें 
वर्ष का एक अभिलेख श्रीपवंत में ताम्रपर्णी के स्थविर आचार्यों के परिग्रह के लिए 
निर्मित एक चेत्यग॒ृह का उल्लेख करता है। यहाँ गन्धार, कश्मीर, चीन, चिलात, 
तोसलि, अपरान्त, बंग, वनवासी, यवन (१), द्रविड (?), पलर (? ), एवं 
ताम्रपर्णीद्वीप के प्रसादक स्थविरों (?) का उल्लेख है। जिस उपासिका वोधिश्री 
ने इस चैत्यगृह को बनवाया था उसी के अन्य दावों में एक सिहल-विहार” में वोधि- 
वक्ष-प्रासाद का निर्माण भी था। अल्लुरू के एक भग्न स्तम्भ अभिलेख में पूर्वशैलीय 
आचार्यों का उल्लेख है। वीरपुरुष दत्त के पुत्र एहुबुल शान्तमूल के शासनकाल में 
वहुश्ुतीय आचार्यों के लिए महादेवी मद्टिदेवा ने नागाजूनिकोण्ड में एक विहार 
स्थापित किया । द 

इक्ष्वाकुओं के अनन्तर वृहत्फलयनों एवं पल्लवों के समय में वौद्धों की यह समृद्धि 
क्षीण हो गयी । ७वीं शताब्दी मे श्वानृच्चांग ने अन्ध्रापथ में विहारों और चैत्यों को 
वीरान पाया ।* अमरावती का महाचेत्य अब सर्वेथा नप्ट हो चुका है और उसके 
अवशेप अधिकतर मद्रास अथवा ब्रिटिश म्यूजियम में देखे जा सकते हैं । मूल स्तूय 
घंटाकार था जिसके अग्रभाग में चौकोर हमिका तथा उसमें दो छत्र थे। मूलभाग के 
चारों ओर प्रदक्षिणापथ था जिसमें आमक-बखम्भों का संनिवेश था | स्तूप के 
चारों ओर वेदिका थी। न केवल यह वेदिका और प्रदक्षिणापथ अपितु स्तूप का 


८५-दे० नीचे । 
८६-द्र ०--बर्जेस, बुधिस्ट स्तृपज आँबव्‌ अमरावती एण्ड जग्गयपेट (ए० एस० एस० 
आइ०, जि० १)। 
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अण्डभाग भी उत्कीर्ण-शिल्प से अलंकृत है। जैसा पहले कहा जा चुका है, इस शिल्प 
में विधिगत दक्षता जीवन के प्रति एक उल्लासमय भाव के साथ संयोजित है। वुद्ध 
भगवान यहाँ रूपकाय के द्वारा भी चित्रित हैं, प्रतीकों के द्वारा भी,जो इस स्तूप के 
निर्माण की दीर्घ अवधि सूचित करता है। कम से कम एक ओर आख्क्रदेश को कला 
का सातवाहनों के सूत्र के द्वारा विदिशा से सम्बन्ध जोड़ता चाहिए। महासांधिकों के 
प्रभाव से चैत्यपूजा का यहाँ विश्ेप विस्तार हुआ तथा अनेक साक्ष्यों से सूचित होता 
है कि सद्धम॑ का महायान में महत्त्वपूर्ण रूपान्तर इसी प्रदेश और युग म॑ सवप्रथप 
सम्पन्न हुआ। 

अमरावती की कछा सें बुद्धमूति का उपयोग तथा अन्यान्य इंगित मथुरा एवं 
गन्धार की कछा का प्रभाव सूचित करते है । मध्यदेश को उत्तरापथ और विदेश से 
सम्बद्ध करने वाला मार्ग मथुरा से तक्षशिल्ा और पुप्करावती होकर जाता था । इस 
युग में वाल्हीक, कपिशा, उडिडियान, गन्धार, शाकल और कश्मीर नाना व्यापारिक, 
सेनिक और राजनीतिक गतिविधि से संसूत्रित थे तथा इस औत्तरापथ चक्र के साथ 
मध्यदेश के यातायात का मुख्य द्वार मथुरा थी। मथुरा, कश्मीर, गन्धार और उहु- 
यान में विस्तृत सर्वास्तिवाद इस विविध सम्पर्क-जाल को प्रतिबिम्बित करता है । 

यवन-शासक--ई० पू० दूसरी और पहली शताब्दियों में अनेक यवन शासकों ने 
वाल्हीक से अग्रहर हो कर गन्धार और उत्तरापथ में शासन किया तथा उनमें से 
कुछ ने सद्धमं के प्रति रुचि प्रदशित की ।” मैनेन्डर अथवा मिलिन्द का नाम सर्व- 
प्रसिद्ध है जिनकी राजधानी शाकलू एवं नागसेन के साथ संवाद का मिलिन्दपख्हो में 
विवरण प्राप्त होता है। ऐसी अनुश्वुति है कि मैनेन्डर ने सद्धर्म के लिए बहुत से 
विहार एवं चत्य वनवाये । उनकी कुछ मुद्राओं में चक्र का लक्षण उपलब्ध होता है 
तथा उनके लिए ध्रमिय अर्थात्‌ धामिक का बिरुद भी मिलता है।“ प्लूटार्क के अनु- 
सार मेनेडर के निधन के अनन्तर उनके दग्धशेष के लिए उनके साम्राज्य के नगरों 
में वेसी ही होड़ हुई जंसी स्वयं वुद्ध भगवान्‌ के निधत के अनन्तर हुई थी।“ 
आगाथोक्‍्लेस नाम के यवन राजा की मुद्राओं में भी स्तृप एवं बोधिवक्ष चिह्नित हैं 
स्त्रत (स्टटो ) प्रथम के चाँदी के सिक्‍कों में उसे प्रमिक' कहा गया है । अनेक यवनों 


८७-द्र ०--मेमोरियल सिल्वेलिव, पु० २०४ प्र०। 
८८-तु०--आइ० एच० क्यू०, जि० १४, पृ० २९३-३०८ । 
८९-तु ०--सौ ० एच० आइ० जि० १, पृ० ५५१। 
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के द्वारा सद्धर्म के लिए दिये गये दानों का भी अभिलेखों में उल्लेख प्राप्त होता है। 
उदाहरण के लिए, इच्द्राग्तिदतत नाम के एक यवन ने नासिक में गहा का उत्खनन 
करवाया था। जुन्चर में ईरिल के धर्मदान का उल्लेख मिलता है। स्वात से एक 
अभिलेख में मरिदर्ख थेडडोर के द्वारा शाक्यम॒नि के देहावद्ेप की प्रतिप्ठा उल्लिखित 
है । उसी प्रदेश से गर दतियपुत्र के द्वारा एक तड़ाग के दान का उल्लेख प्राप्त 
होता है। इस प्रसंग में यह स्मरणीय है कि यवनों की सद्धमे में रुचि अशोक के समय 
से विदित होती है। अज्योक ने उनमें धर्मप्रचारक का उल्लेख किया है तथा अपने 
साम्राज्य में बसे हुए उनके लाभ के लिए यवन भाषा और लिपि में अपनी धर्म 
प्रशस्ति का प्रकाशन तक किया । मौद्गछीपुत्र तिप्य ने धर्मरक्षित नाम के यवन को 
प्रचार कार्य के लिए चुना। 

गान्धार-कला--गन्धार यवनों का मुख्य केन्द्र था तथा वहाँ यवन-शिल्प और 
बोद्ध आदर्श के समन्वय से एक विशिष्ट कला का उद्गम हुआ जिसे गन्धार-कला' 
का नाम दिया गया है।” यवन-शिल्प' का अर्थ यहाँ हेलेनिस्टिक अथवा रोमन 
प्रभाव है। दर्भाग्यवद्य मान्धार प्रतिमाओं का कालनिर्णय अनिवार्यतया विवाद- 
ग्रस्त हैं और अतएव जहाँ कुछ विद्वान्‌ गान्धार-कला की उत्पत्ति प्रथम शती ई० पु० 
में मानते हैँ कुछ अन्य उसे ई० प्रथम शताब्दी में रखते है । यह निस्सन्देह है कि इस 
कला के पोषंकों में यवनों के स्थान पर शक और कुषाण ही प्रमुख प्रतीत होते हैं । 
गान्धार कला के विकास में यवन कारीगरों और कारीगरी का हाथ था न कि यवन 
शासकों का । पहले यह माना जाता था कि बद्ध प्रतिमा को जन्म देने का श्रेय 
गन्धार-कला को ही है । किन्तु इस पर सन्‍न्देह प्रकट किया गया है और यह कहा गया 
है कि मथ्रा में वृद्ध की प्रतिमा का आविर्भाव स्वतन्त्र रीति से और सम्भवत: गन्धार 
प्रतिमा के पूर्व हुआ। ई० पूृ० दूसरी और पहली शताव्दियों में सभी वौद्ध सम्प्रदायों 
में न्यूतनाधिकतया वृद्धभक्ति का विकास हुआ । त्रिशरण-गमन तथा बुद्धानुस्मृति 
सवंत्र प्रसिद्ध थी। बुद्ध भगवान्‌ के अनुस्मरण में उन्हें अंगविद्या में विदित महापुरुष- 


९०--गान्धार-कला पर द्र ०--फूश र, छार ग्रेकोबुद्धीक दु गन्धार, वही, बिगिनिग्स 
आब बुद्धिस्ट आर्ट एण्ड अदर एसेज; ग्रूनवेदेल, बुद्धिस्ट आठ इन इण्डिया; 
स्मिथ, ए हिस्टरी आँव फाइन आठे इन इण्डिया एण्ड सोलोच; बाखहोफर, 
अर्ली इण्डियन स्कल्पचर, जि० २; लुइजोदल्वी, दि सिथियन पीरियड; 
साशल, टेक्सिला, जि० ३१ 
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लक्षणों के अनुसार कल्पित करता स्वाभाविक था । इन लक्षणों के अनुसार ध्यान में 
तथागत की मानस प्रतिमा ही उनकी भौतिक प्रतिमा का पूर्वंसिद्ध आदर्श था। 
महासांघिकों में अनास्त्रव रूप” की कल्पना तथा तथागत की लोकोत्तरता से 
प्रेरित भक्ति के भाव ने बुद्ध प्रतिमा के उपयोग की सहायता की होगी तथा माहा- 
यातिक सिद्धान्तों और भावना के विकास ने इसका समर्थन किया होगा ।. शैल्पिक 
पक्ष में यक्ष-प्रतिमा की परम्परा ने बौद्ध आदर्श को दृश्यरूप प्रदान करने में आवश्यक 
निर्माण-विधि के द्वारा उपकृत किया होगा । एक वौद्ध परम्परा के अनुसार जब तथा- 
गत त्रायस्त्रिंश छोक गये थे, प्रसेनजित ने उनकी गोशीर्प॑चन्दन की प्रतिमा बनवायी 
थी जो प्रथम वृद्ध-प्रतिमा थी । तथागत ने इसे भविष्य के लिए आदर्श बताया । 
यह प्रतिमा जेतवाहन विहार में वहुत दिन रही, (लेग, फाश्येन पु० ५६-५७) । 
दिव्यावदान के अनुसार अशोक ने पिण्डालभारद्वाज से प्रतिमोपयोगी महापुरुषलक्षण 
पूछे । महावस्तु में अशोक की नागराज से प्रतिमाविषयक जिज्ञासा उल्लिखित है । 
किन्तु ये सव परम्पराएँ श्रद्धेय नहीं प्रतीत होती । 
ई० पूृ० पहली झाताव्दी में यवन शासकों का स्थान शक-पल्लव शासकों ने ले 
लिया । इनमें मोग, वोनोनेस, स्पलहोर, स्पलगदम, अय, अललिष तथा गुदुह्वर के 
नाम उल्लेख्य हैं । इन शासकों की जाति, तिथि तथा परस्पर सम्बन्ध विवादग्रस्त हैं । 
तक्षशिला से प्राप्त ताम्रपट्ट अभिलेख महाराज मोग के शासनकाल में तक्षशिला के 
क्षत्रप लिअक के पुत्र महादानपति पतिक के द्वारा शाक्यमुनि के शरीर तथा संघा- 
राम की स्थापना का उल्लेख करता है । मोग की एक मुद्रा के पृष्ठ में बुद्ध की मूर्ति 
उत्कीर्ण बतायी गयी है जो निस्संदेह नहीं है ।' स्पलहोर और स्पलगदम की मुद्राओं 
में श्रमिय! कहा गया है किन्तु वह सम्भवतः: यवन 'दिकाइओस' (न्यायशील) का 
अनुवादमात्र है। ग॒दुछ्लर को ईसाई प्रचारक टॉमस से परिचित मानना ही सही 
प्रतीत होता है। मुद्राओं में उसे 'छ्मिय' और दिवब्रत' कहा गया है तथा कुछ में 
त्रिशूलधारी शिव कदाचित्‌ चित्रित हैं । तस्तेवाही प्रस्तर अभिलेख उनके शासन काल 
के २६वें वर्ष में एक श्रद्धा-दान का उल्लेख करता है। 
मथुरा के शक क्षत्रपों की सद्धम में रुचि वहाँ प्राप्त प्रसिद्ध सिह-स्तम्भ अभिलेखों 


3 १-द्र ०--कुमारस्वासी, हिस्टरी आँव्‌ इण्डियन एण्ड इन्डोनेशियन आर्ट, वही, 
फिगर आँव्‌ स्पीच ऑर फिगर आँव थॉँट। 
९२-द्र ०--टानें, दि ग्रीक्स इन बेक्ट्रिया एण्ड इण्डिया । 
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से प्रकट होती है । इसमे महाक्षत्रप राजुल की अग्रमहिषी तथा अन्य राजपरिवार 
का सर्वास्तिवादियों के लिए विविध दान उल्लिखित है जिसमें बुद्ध-शरीर, स्तृप, 
संघाराम, स्तम्भ एवं गृहाविहार की स्थापना का विवरण है। इस अभिलेख में 
भहासांधिकों का नाम भी उल्लिखित है। 
ई० पू० १३८ में हन्‌ सम्राट क वु-ति ने चं-छियेत को अपने दूत के रूप में वेची के 
पास भेजा जो उस समय वंक्ष्‌ के उत्तरी तट पर बसे थे, किन्तु वाल्हीक प्रदेश उनके 
अधीन था ।.चं-छियेन के ताहिया' के विवरण में बौद्ध धर्म के विपय में कुछ उल्लेख 
प्राप्त नहीं होता । तथापि यह स्मरणीय है कि चीनी हन्‌-इतिहास के अनुसार ई० 
पूृ० १२१ में हयुड-न्‌ (--हण) जाति के लोगों से चीनियों ने एक स्वर्ण-पुरुष' प्राप्त 
किया था | यह स्वर्ण-पुरुष' सम्भवत: बुद्ध की प्रतिमा रही होगी । ऐसी स्थिति में 
यह मानना उचित होगा कि च्वे-चि जाति भी उस समय अवश्य ही सद्धर्म से परिचित 
थी । ई० पू० २ में चीनी सम्राट आइ ने प्वे-चि शासक के पास एक दूत भेजा जिसने 
वहाँ सद्धम॑ का उपदेश सुना । प्वे-चि शासन ने चीनी सम्राट के पास कुछ बौद्ध ग्रन्थ 
तथा बुद्ध के देहावशेष भेजे । पहली शताब्दी ई० में कुषाण शासक कुजुछ-सकस को 
सिक्कों में धर्म-स्थित' अथवा सत्य-धर्मस्थित' कहा गया है। उसका उत्तराधिकारी 
विम कथूफिश माहेश्वर था । सम्भवतः इसी के समय में तक्षशिला का रजत-पढ़िका- 
अभिलेख मानना चाहिए जिसमें अय के १३६ वें वर्ष का उल्लेख है । इसमें एक उरश- 
वासी के द्वारा तक्षशिला में अपने बोधिसत्त्वगृह में धातु-स्थापना निर्दिष्ट है। कल- 
वान का ताम्रपट्ट-अभिलेख इससे दो वर्ष पूर्व का है और उसमें एक उपासक परिवार 
के द्वारा गृहस्तूप में सर्वास्तिवादियों के परिग्रह के लिए शरीर' की स्थापना उल्लि- 
खित है । 
वौद्ध धर्म के प्रसिद्ध समर्थक कनिष्क के समय में कुषाण साम्राज्य मध्य एशिया 
से पूर्वी भारत” तक विस्तृत कहा गया है ।* गांधार कला का यह्‌ स्वर्ण-काल था। 
राजकुल की सहायता ने बुद्ध और बोधिसत्त्वों की मूर्तियाँ प्रतिष्ठित करने में तथा 
स्तूप, चैत्य आदि के निर्माण में योग दिया । कनिष्क के ३रे वर्ष के सारनाथ बौद्ध- 
प्रतिमा-अभिलेख में त्रेपिटिक भिक्षु वल के द्वारा भगवत्‌ चक्रम में वोधिसत्त्व और छत्र- 


९३-द्र ०--सरकार, सेलेक्ट इन्सक्रिप्शन्स । 
९४-इलियट, हिन्दुइज्म एण्ड बुद्धिज्म, जि० ३, पृ० २४५। 
९५-चतुर्थ संगीति पर द्र०--नीचे । 
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यप्टि की प्रतिप्ठा का उल्लेख मिलता है । इस अभिलेख में क्षत्रप वनस्पर एवं महा- 
क्षत्रप खरपललान की पुण्यवृद्धि अभीष्ट है । इसी भिक्षु वल ने श्रावस्ती में भी एक देय- 
धर्म प्रतिष्ठित किया था जो कि सर्वास्तिवादी आचार्यों के परिग्रह के लिए था । 
१८वें वर्ष के माणिक्याल प्रस्तर अभिलेख में क्षत्रप वेश्यपशिकेदानपति दण्डवायक 
लल के द्वारा अनेक स्तूपों की स्थापना सूचित है । स्वयं कनिप्क ने नाना चैत्यों और 
विहारों को स्थापित किया । पुरुषपुर में उतवका वनवाया महाचैत्य अत्यन्त प्रसिद्ध 
था और इसका विवरण फाइ्येन और द्वानच्वांग से प्राप्त होता है ।* पेशावर में शाह 
जी की ढेरी में उत्खनत से कनिप्क विहार' की सूचना प्राप्त होती है। इसमें नव- 
कमिकअगिसल' का नाम यवन कारीगरी का योग प्रकट करता है। फाइ्येन के अनु- 
सार यह स्तृप ४००” से अधिक ऊंचा था तथा उसके देखे स्तूपों से अधिक प्रभाव- 
थाली था। बवान्‌ च्वांग के अनुसार यह स्तृप पाँच भूमियों में निर्मित था और इसके 
शिखर में २५ सुनहले मण्डल बने थे । स्तूप के पूर्वी मुख के सोपान के दक्षिण की ओर 
महाचेत्य की दो छोटी प्रतिकृतियाँ थीं तथा बुद्ध भगवान्‌ की जो विज्ञाल मूर्तियाँ थीं । 
दक्षिणसोपान के निकट एक १६ फुट ऊँची भगवत्‌ मूर्ति थी । दक्षिण पश्चिम की और 
एक १८ फूट ऊँची एक और मूर्ति थी। इवान्‌ च्वांग के भारत आने के कुछ पूर्व ही 
यह स्तूप जछ कर नष्ट हो गया था। इसके निकट ही कनिष्क ने एक-एक प्रसिद्ध 
विहार वनवाया था जो कि अनेक शिखर, भूमि, स्तम्भ आदि से मण्डित था । यह 
स्मरणीय है कि गन्धार में स्तृप का आकार मध्य भारतीय नहीं है। उसकी ऊँचाई 
बहुत वढ़ गयी तथा उसके चौकोर मूल भाग का अनेक भूमियों में निर्माण होता था 
जिन पर आरोहण के लिए एक या अधिक सोपान श्रेणियाँ वनायी जाती थीं। किन्तु 
वेदिका और तोरण अप्रयुक्त हो गये थे । स्तूप स्वयं प्रभूत शिल्प-मण्डित होता था 
जिसका विषय अब जातकों से कम उद्धत होता था, बुद्ध चरित्र से अधिक. समस्त स्तूप 
एक बुर्ज-सा प्रतीत होता था। 
गन्धार की वुद्ध प्रतिमा में लक्षण और भाव सदा एक-सा नहीं है । उदाहरण के 
लिए एक प्रसिद्ध प्रतिमा में शिरइचक्र, दक्षिणावर्तकेश, उप्णीष ऊर्णा, पृथुकर्णता तथा 


च्पे 


संघाटी की सलवटें प्रदर्शित की गयी हैं ।* इनमें शिरशइचक्र और संघाटी के आकुंचन' 


६६-फाइयेन (अनु० जाइल्‍स) पृ० १३, इवानच्वांग (अनु० बील) जि० २, पु० 
08 8, 
९७-द्र०--फूशे, विगिनिग्स आँव्‌ बुधिस्ट आठ, प्लेट ११। 
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का निरूपण यवन कला से अनुक्ठत माने जाते हैं। मूरतति का भाव स्वप्निल, लेशत:, 


त्‌ 
सत्रीसुडऊभ सोन्दर्य” का है । सहरी वहलोल से लब्ध मूर्ति में बुद्ध की मूँछे दिखायी 
गयी हैं । गान्वार मूर्तियों में अनेक प्रकार की मुद्राएं प्रदशित ह--अभय, वरद, 
भूमिस्पर्श, ध्यात, धर्मचक्रप्रवतेन । पीठ प्रायः पद्मासत अथवा सिंहासन होता है । 
गन्धार में वुद्ध प्रतिमा का आविर्भाव कब हुआ, यह विवादास्पद है। टार्ते 
ने मोग की एक मुद्रा में वृद्ध मूरति को उत्कीर्ण माना है। किन्तु यह सन्दिग्ध है । 
लोरियान तेंगई अथवा हश्तनगर से प्राप्त मूर्तियों में उल्लिखित अब्द अज्ञात है । 
यदि इनमें सिल्यूकिद अव्द माना जाय तो इन्हें ई० प्रथम शती में रहना होगा । तक्ष- 
शिला की खुदाई में प्राप्त साक्ष्य के आधार पर गान्धार-कला के उद्गम के लिए ई० 
पृ० प्रथम शती में अय का समय अथवा ई० प्रथम शती में विमकथूफिश का समय 
सुझाया गया है। कनिष्क के पूर्व गान्बार वुद्ध प्रतिमा का निर्माण हो चुका था, यह 
निश्चित है । 
मथुरा की बुद्ध प्रतिमा का गान्धार प्रतिमा से सम्बन्ध अवश्य था, किन्तु एक से 
दूसरी का जन्म हुआ, यह नहीं कहा जा सकता । मथुरा में प्राप्य बुद्ध प्रतिमाएँ सामा- 
न्‍्यतः दो प्रकार की हैं जिनमें एक का उदाहरण जेतवन्‌-विहार से प्राप्त मूर्ति है ॥ 
दूसरी का मथुरा के कटरे के प्राप्त मूति । इनका भेद गान्धार कला के प्रभाव से 
अथवा विकास भेद से समझाया गया है। 
मौर्य साम्राज्य पहला अखिक भारतीय साम्राज्य था एवं मौर्य सम्राट अशोक 
को सहानुभूति सद्धम॑ के अखिल भारतीय प्रसार में सहायक हुई ? कुषाण-साम्राज्य 
मध्यदेश से हिन्दुकुश के उस पार तक फैला हुआ था | उसकी अध्यक्षता में सांस्क्ष- 
तिक एवं जातीय संगम का अग्रसर होना अनिवार्य था और साथ ही गन्धार से मध्य 
एशिया में विस्तृत सैनिक एवं व्यापारिक पथ-पद्धति के सहारे सद्धम का ऋमश:ः सुदूर 
पूर्व तक प्रसार । इस प्रसंग में यह उल्लेखनीय है कि सिंधु नदी को पार करने पर 
फाश्येन से वहाँ के लोगों ने यह प्रश्त किया था कि सद्धर्म पूर्व की ओर सर्वप्रथम कब 
प्रचारित हुआ । इसके उत्तर में फाश्येन ने कहा--- सेने जब उन देशों के छोगों से 
यह प्रइन किया तो उन सबने यह कहा कि उनके पास सद्ध्म प्राचीन परम्परा से प्राप्त 
हुआ है और मैत्रेय वोधिसत्त्व की प्रतिमा की स्थापना के उत्तरकाल में भारतीय श्रमणों 
ने सिन्‍्ध्‌ नदी पार कर विनय ओर सत्र के ग्रंथों को वहाँ तक पहुँचाया । यह स्मरणीय 
है कि प्रतिमा परिनिर्वाण के ३०० वर्ष पद्चात्‌ स्थापित की गयी और अतएव इसे चाऊ 
वंश के पिग सम्राट के समय से रखना चाहिए । इस विवरण के अनुसार इस घटना 
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में प्राची की ओर सद्धर्म का सर्वप्रथम प्रचार मानना चाहिए | यदि मैत्रेय महापुरुष 
की प्रेरणा न होती तो सद्धर्म को सुदूर प्रत्यन्त प्रदेशों तक कौन पहुँचाता ? इस 
प्रकार अद्भुत धर्मप्रचार का कारण केवल मनुष्य का यत्न नहीं हो सकता । इसीलिए 
हन सम्राट मि के स्वप्न का भी उचित हेतु मानना चाहिए |” चाऊ वंश के सम्राट 
का उल्लेख फाश्येन की ऐतिहासिक काल-गणना में अप्रवीणता प्रदर्शित करता है । 
किन्तु यह अनुश्वुति विचारणीय है कि परिनिर्वाण के ३०० वर्षों पश्चात्‌ सद्धर्म की 
प्राचीयात्रा प्रारम्भ हुई और इसके अधिप्ठाता मैत्रेय थे । मैत्रेय की उपर्युक्त प्रतिमा 
को फाश्येन और इवान-च्वांग ने दरेल' में देखा था। इवान-च्वांग ने इसे १०० फुट 
ऊँचा, काप्ठनिमित तथा स्वणिम बताया है । इसकी स्थापना अहँत्‌ मध्यान्तिक ने की 
थी ।* यह स्मरणीय है कि मध्यात्मिक अशोककाडीन धर्म-विस्तार में अग्रगण्य थे । 

गुप्तकाल--गुप्तकाल को बौद्धधर्म के प्रसार और कला का स्वर्णयूग कहा जा 
सकता है। उस समय मध्य-एशिया के अतिरिक्त, फाइ्येन ने उत्तरायण और मध्य- 
देश में बौद्ध धर्म की समृद्धि का उल्लेख किया है, जिसका पुरातत्त्वीय सामग्री से समर्थन 
होता है। वामियान में शैल-पाइ्वंपर एक मील तक विहार और चैत्य उत्खात मिलते 
हैं । इस वास्तु-प्रस्तार के दोनों ओर बुद्ध की दो विशालकाय खड़ी मूर्तियाँ हैं, पूर्व की 
ओर १२० ऊंची और पर्चिम की ओर १७५ ऊंची। इन्हें ३री-४थी शता- 
व्दियों में रखा गया है । वामियान के गुहावास्तु में विविध परिमण्डल शिखर प्राप्त 
होते हैं । यहाँ से मूतियाँ और भित्ति चित्र भी उपलब्ध हुए हैं । चित्रों में तीन दैलियाँ 
वतायी गयी हँ--सासानी, भारतीय और मध्य-एशियायी । भारतीय शैली अजन्ता 
को गुप्तकालीन चित्रकला में सादृश्य प्रकट करती है । कपिशा (आधुनिक बेग्राम ) 
में पुरातत््वीय खोज ने कुषाणकालीन राजप्रासाद से देश-विदेश के व्यापार के अवशेष 
प्रकाशित किये हूँ । यहाँ रोमन-साम्राज्य से आयात धातु की मूर्तियाँ, शाम से काँच 
का सामान तथा चीन से लेकर' के दिव्बे मिले हैं । तीसरी-चोथी शताब्दी के गान्धा र- 
शिल्प के पर्याप्त चिह्न मिलते है । यहाँ से प्राप्त हाथी दाँत के उत्कीर्ण फलक उल्लेख- 
नीय हूँ। प्राचीन नगरहार जनपद्‌ के आधुनिक हुड्डा नामक स्थान से १९२२ (?) की 
फ्रांसीसी पुरातत्त्वीय गवेषणा में वहुत-सी अमूल्य शिल्पराशि प्राप्त हुई जिसमें से कुछ 


९८--फाइयेन (अनु० जाइल्‍स) पृ० १०१ 
६९९--श्वान-च्वांग (अनु० बील), जि० २, पृ० १७७। 
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जलाछावाद में अफगानों के द्वारा नप्ट भी कर दी गयी । नगरहार की गान्धार 
कला में सुधा-प्रढ़ेप (स्टको) का महत्त्व था। यहाँ की मूतियों की तुलना गोथिक' 
मूर्तियों से की गयी है। इनमें वैयक्तिकता, भाव-व्यंजना तथा रोमन प्रभाव द्रप्टव्य 
है। कभी पुरुपपुर में ४० ० ऊंचा कनिष्क स्तूप था जिससे अधिक समृद्ध और सुन्दर. 
स्तृप फाब्येन ने अपनी यात्रा में कहीं नहीं देखा था । 

फाश्येन के अनुसार आर्यावर्त के सब राजा सद्धर्म में श्रद्धा थे, जबकि वस्तुतः 
गुप्त नरेश परम भागवत थे। स्पष्ट ही गुप्तों की धार्मिक नीति अत्युदार थी । 
फाश्येन ने मध्यदेश के शासन और समाज की वहुत प्रशंसा की है । यहाँ के विद्दारों के 
विपय में उसका कहना है कि परिनिर्वाण के समय से विभिन्न राजा एवं धनी गृहपति 
भिक्षुओं के लिए विहारों को बनवा उनके हछिए क्षेत्र, गृह, उद्यान एवं आराम आदि 
का दान करते रहे है । उस प्रकार दी हुई भूमि में रहने वाले लोग और पशु आदि 
भी इन विहारों के अधीन माने जाते थे । ये दानपत्र धांतुमयी पद्धिका पर उत्कीर्ण 
होते थे और इनका पीढ़ी दर पीढ़ी राजाओं के द्वारा आदर किया जाता था (द्र०-- 
लेग, फाइ्येन, पु० ४३, तु०--जाइत्स, फाइ्येन, पु० २१) । 

गुप्तकाल में मथुरा का कुषाणकालीन महत्त्व घटा नहीं था । यहाँ से शिल्प 
के अवदोेषों को देखने से यह प्रकट होता है कि ५वीं और ७वीं शताव्दियों के मध्य 
में कला का जो स्वर्णयुग विदित है उसमें मथुरा की बौद्ध प्रतिमाओं का अपना सुर- 
छ्षित स्थान है । गुप्तकालीन कला के परिप्कार और परिनिष्पन्न सौष्ठव की भूरि- 
भूरि प्रशंसा की गयी है। इसमें कोई सन्देह नहीं कि इस समय की बुद्ध प्रतिमा 
विश्वकला की चिरन्तन क्ृतियों में गिनी जायगी । सामान्यतः गृप्तकालीन बुद्ध-प्रतिमा 
में शीर्ष के प्रभाचक्र में एक-केन्द्रिक वृत्तों में अलंकरण उत्कीर्ण होते हैं, केश सावतें 
प्रदर्शित किये जाते हैं, ऊर्णा का प्रदर्शन नहीं होता, भौहों का आलेखन निराला है, नयन 
कुडमलाकार होते हैं, अंगुलियों का जालवद्ध निरूपण होता है, नख-शिख वारीक, 
मुखाकृति शान्‍्त और प्रसन्न, परिधान का तनु-मग्न रूप में अर्थात्‌ भग्नाशुक के रूप. 
में निरूपण, तथा अनेक मुद्राओं का प्रदर्शन किया जाता है । मध्यदेश में बुद्ध प्रतिमाओं 
के इस समय दो महत्त्वपूर्ण केन्द्र थे--मथुरा और सारताथ । इन मूर्तियों में भग्नांशुक 
के निरूपण में शैलीमेद देखा जा सकता है। कुछ मूर्तियों में वस्त्र का संकेत केवल उसके 
प्रान्त-निर्देश से होता है, कुछ में महीत रेखाओं से वस्त्र की सलवटें प्रदर्शित की जाती 
हैं । पहली शैली का उदाहरण घधर्म-चक्र-प्रवर्तन मुद्रा में सारनाथ की प्रसिद्ध बुद्धमूति 
है जिसे सब समय की उत्कृष्ट कलाकृतियों में रखना चाहिए । दूसरी दली का उदा- 


२२४ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


हरण मधुरा से प्राप्त वुद्ध की खड़ी मूर्ति हैं जिसमें अभयमुद्रा प्रदर्शित है और जो 
अब इण्डियन म्यूजियम, कलकत्ता, में रक्षित है । 

इ्वान-च्वांग ने अजन्ता के भित्तिचित्रों और गुहावासों का उल्लेख किया है, 
जिनका निर्माण कराने में अपरान्त के अहँत्‌ अचल का भी हाथ था | अजन्ता की 
२९ गुफाओं में विभिन्न यूगों के उत्खात विहार और चेत्य प्राप्त होते हैं । पहले 


है नणे< 
हुई हैं, हवा 


इनमें से अधिकांश में भित्तिचित्र थे, किन्तु जब से ये गुफाएँ आविप्कृत हुई हैं, 
और रोशनी के प्रभाव से अधिकांश चित्र विनप्ट हो चुके है अथवा हो रहे हैं । अजन्ता 
की चित्रकला मव्यभारतीय उत्कीर्ण-चित्र की परम्परा का विकसित और परिप्कृत 
रूप है। यहाँ भी वुद्ध और बोधिसत्त्व के चरित अंकित है तथा निरूपण-विधि सदूश 
है क्योंकि समान आलेख्य प्रदेश में अनेक घटनाओं का चित्रण तथा आगे-पीछे की वस्तुओं 
का अयथार्थ रूप से नीचे-ऊपर दर्शन यहाँ भी पाया जाता है। भित्ति में चित्रों का 
विभाजन प्रायः चित्रित व्यक्तियों के केन्द्र की ओर आभिमुख्य से सूचित होता है । 
पश्मु-पौधों के चित्रण में प्रकृति का प्रेम तथा जनसंकुल और उल्लसित जीवन की 
अभिव्यक्ति भी साँची का स्मरण दिलाती है। अजन्ता के चित्रों में नगर और अरण्य 
के विविध दुश्य एक आध्यात्मिक आशय से अनुप्राणित हैं । जीवन के प्रत्येक 
क्षेत्र और स्तर में बोधिसत्त्व के आदर्श का अनुसरण सम्भव है जिसके द्वारा बुद्धत्व की 
प्राप्ति अभीष्ठ है। गुफा की दीवारों में चित्रित वोधिसत्त्व-लीलछा मानों चेत्यान्त में 
प्रतिष्ठित वृद्ध की ओर प्रत्यक्ष संकेत है। 

चित्रण के पहले गुफा की शिल्ामयी सतह पर गोबर, तुष, शिलाचूर्ण आदि का 
लेप किया जाता था । इसके ऊपर चूने का लेप होता था तथा आलेखन के पूर्व आलेख्य- 
भूमि को जल-सिक्‍्त किया जाता था | गैरिक वर्ण में रूपरेखा खींच कर काले रंग से 
उसका आवश्यक संशोधन किया जाता था। उनमीलन में उपयुक्त रंग कुछ ही थे 
जिनमें लालू और नीला प्रधान थे। कहा गया है, रेखां प्रशंसन्त्याचार्या:: आचार्य- 
गण रेखा के सहारे चित्र आँकते हैं। इस कसौटी पर अजल्ता के चित्र अपना सानी 
नहीं रखते । गृहाभित्ति की विपुल भूमि पर जिस निर्वाध, निशशंक और निर्दोष रूप 
से रेखाएं खींची गयी हैं, और उनके सहारे सूक्ष्मातिसूक्ष्म भावों की व्यंजना की गयी है, 
उसकी समुचित प्रशंसा अथवा वर्णन असम्भव है । “गिरा अनयन, नयन विनु वानी  । 
यों तो एजिया की चित्रकला में सर्वत्र रेखा का प्राधान्य है, किन्तु अजन्ता के रेखांकन 
सें अपनी विशिष्टता है। फ़ारसी चित्रों में रेखा मानों वारीक सजावट की रेखा है) 


बाद थर्म का प्रशाश और कला श्श्प्‌ 


चीनी चित्रों में रेखा एक व्यंजक संकेतमात्र हैं। अजन्ता में रेखा मानों किसी महा- 
काव्य का छन्‍्द है। 


वोद्ध चित्रकला के लिए अजन्ता एक शाश्वत प्रेरणा थी। मध्यएशिया में 
दन्दान उलिक, किजिल, मिरान, और तुन-ह्वग तक उसके प्रभाव का विस्तार आलक्ष्य 


है । यही नहीं, जापान के प्रसिद्ध पद पर अभाग्यवज्ञ विवप्ट भित्तिचित्रों तक अजन्ता 
की परम्परा देखी जा सकती थी।* 
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शरद 


३००--अजन्ता पर ह०--प्रिफिथ्स, पेटिग्स इन दि बुधिस्ट केव टेम्पल्स ऑँव अजंदा, 
जि० २, १८९६-७; छेडी हेरिगम, अजंटा फ्रेस्कोज्ञ, १९१५; यज़दानी, 
अजंदा, जि० ३, १९३१-४६ । 


अध्याय २ 
हीनयान के सम्प्रदाय-स्थविरवाद 


इतिहास और साहित्य--तीसरी संगीति के अनस्तर--पालि परम्परा के अनुसार 
पाटलिपुत्र की संगीति में मौद्गछीपुत्र तिप्य के द्वारा निकायान्तरीय मतों का खण्डन 
कथावत्थु में संगृहीत है। श्रीमती राइज़डेविड्स का यह मत युक्तियुक्त है कि समस्त 
कथादत्थु की रचना एक समय की नहीं है । उस ग्रन्थ का प्रारम्भिक अंश सम्भवत: 
अद्योककालीन है, किस्तु पीछे अन्य विप्रतिपत्तियों का निराकरण भी उसमे जुड़ कर ग्रन्थ 
का वर्तमान रूप सम्पन्न हुआ। पुद्गल-कथा ग्रन्थ में अपने प्रथम स्थान एवं भाषागत 
वेलक्षण्य के कारण प्राचीनतम प्रतीति होती है। एवं वात्सीपुत्रीयों को स्थविरों का 
प्रधान विरोधी सूचित करती है। अन्यत्र कथावत्थु में महासांघिक, सर्वास्तिवादी एवं 
काइ्यपीय सिद्धान्तों का विशेष रूप से खण्डन मिलता है। निकायसंग्रह के अनुसार 
तृतीय संगीति में स्थविरों के प्रधान विरोधी महासांधिक थे । सर्वास्तिवादियों को भी 
स्थविरों के विरोध में अग्रणी कहा गया है । ज्ञानप्रस्थान के रचयिता कात्यायनीपुत्र 
का स्वास्तिवादियों में वही स्थान है जोकि मौद्गछीपुत्र का स्थविरों में। सम्भवतः 
सर्वास्तिवादी अभिधर्म के विज्ञानपाद नाम के ग्रन्थ में जिस मौद्गल्यायन का उल्लेख 
है वह मौद्गलीपुत्र तिष्य ही हो । यह स्मरणीय है कि सर्वास्तिवादियों के अनुसार अशोक 
के धर्म-गुरु मौद्गलीपुत्र न होकर उपगुप्त थे जो कि मथुरा के संघ के प्रधान थे । 

ऐसा प्रतीत होता है कि तृतीय संगीति के अनन्तर संघ से अ-स्थविरवादी भिक्षुओं 
के निकाले जाने के कारण एवं अशोक तथा संघ के प्रत्यन्त प्रदेशों में एवं विदेश में धर्म 
प्रचार के प्रयत्न के कारण वौद्ध-निकायों का स्थानान्तरण, प्रसार एवं बहुलीकरण 
हुआ। महासांधिक भिक्षु मगध से निष्कासित होकर ह्ितीय महादेव की अध्यक्षता में 


१-पॉइन्द्स आँब्‌ कॉन्‍्ट्रोवर्सी, भूमिका । 
२-तु ०--दत्त, अली मोनेस्टिक बुद्धिज्य, जि० २, पृ० २६८ । 
३-बारोी, ले सेक्‍त, पृ० ३३१। 


हीतयान के सम्प्रदाय-त्थविरवाद २२७ 


अन्ध्र-देश की ओर अग्रसर हुए। निकायसंग्रह के अनुसार तीसरी संगीति के अनन्तर 
महासांधिक नौ शाखाओं में बँट गये--हमवत, राजगिरिय, सिद्धत्थक, पुव्वसेल, अपर- 
सेल, वाजिरिय, वेतुल्लक, अन्धक, अजञ्ज-महासंधिक | सर्वास्तिवादी मथुरा से उत्तरा- 
पथ, विशेषतः कश्मीर की ओर अग्रसर हुए। मज्ञझन्तिक अथवा मध्यान्तिक के द्वारा 
इस समय कश्मीर में सद्धम का प्रचार अनेक आकारों से विदित होता है। धर्मगृप्त 
और काश्यपीय निकायों की उड्डियान और गन्धार में स्थापना हुईं । हिमवत प्रदेश में 
ही कदाचित्‌ काश्यपीयों से सम्बद्ध हैमवर्तों का प्रचार हुआ। अवन्ति और विदिशा से 
दक्षिण-पद्चिम की ओर वात्सीपुत्रीय, महीशासक और स्थविरों का प्रसार हुआ । 
पालि साहित्य और भाषा--थेरवादी साहित्य पालि में निबद्ध है और इसका 
यह विशेष महत्त्व है कि किसी भी अन्य वोद्ध सम्प्रदाय का साहित्य इतने प्राचीन 
और सर्वाग-सम्पूर्ण रूप से मूल भारतीय भाषा में उपलब्ध नहीं है। उसी कारण अनेक 
विद्वान पालि साहित्य को ही प्रचीनतम एवं प्रामाणिकतम बौद्ध साहित्य स्वीकार करते 
हँ। अन्य सम्प्रदायों के प्राचीन साहित्य के चीनी अथवा तिब्बती अनुवाद बहुत उपयोगी 
होते हुए भी यह निविवाद है कि उनके मूल के अधिकांश का नाश हो जाने के कारण 
पालि-सहित्य से ही प्राचीन सद्धम का सबसे पूर्ण और प्रामाणिक विवरण प्राप्त हो 
सकता है। अभिधर्म को छोड़ कर पालित्रिपिटक का अधिकांश सैंहलक साम्प्रदा- 
यिकता से अविकृत है। 
वस्तुतः पालि शब्द के अर्थ पंक्ति, “पाठ, अथवा मूल ग्रन्थ या सन्दर्भ, होते हैं । 
इसी कारण आजकल जिस भाषा में इन मूल ग्रन्थों की रचना है उसे भी पालि-भाषा 
कहा जाता है, एवं यही अथ आजकल सुप्रचलित हो गया है। यह भाषा मध्य-भारतीय 
उद्गम की एक प्राचीन प्राकृत है जिसने परिप्कृत साहित्यिक रूप धारण कर छिया 
है'। यह अवद्य स्मरणीय है कि उपछव्ध पालि त्रिपिटक की भाषा सर्वत्र एकरस 
नहीं है। उसमें विभिन्न काल और प्रदेशों के चिह्न मिलते हैं, किन्तु पालि के वैकासिक 


४-दे ०--ऊपर । 

५-बंकाक से पालि-जिपिदक स्थासी लिपि में १८९४ में प्रकाशित हुआ था । 
सिहली, बर्सो, रोसन और नागरी लिपियों में भी त्रिपिठक के बन्यूनाधिक 
अंश प्रकाशित हुए हैं । सामान्य विवरण के लिए द्र ०--बिन्टरनित्स,पूर्वे ०, जि० 
२; बी० सी० लो, हिस्द्री आँबवू पालि लिटरेचर; पाण्डे, ऑरिजिन्स ऑद बुद्धिज्म। 

६-विषय विवाद-ग्रस्त है--#०--ऑररिजिन्स आज बुद्धिज्म, पृ० ५9७३-७४ ।॥ 


२२८ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


स्तरों का एवं प्रादेशिक प्रभावों का यथेप्ट सूक्ष्म विवेचन अभी तक नहीं हो पाया है। 
बुद्धयोप के अनुसार पालि वास्तव में मागधी है। बुद्ध भगवान्‌ ते अवश्य मागवी ने 
देशना की, किन्तु पालि को मागबी नहीं माना जा सकता क्योंकि उसमें मागवी के 
प्रसिद्ध लक्षण उपलब्ध नहीं होते--र' के स्थाव पर छू, एवं स के स्थान पर 
रखते की प्रवृत्ति, तथा अकारान्त पुल्लिंग एवं नपुंसक-लिग के एक वचन की प्रथमा 
विभवित में ए का प्रयोग। इस प्रसंग में यह स्मरणीय है कि बुद्ध भगवान्‌ ने अपने 
शिष्यों को यह अनुमति दी थी कि वे उनके उपदेशों को अपनी-अपनी बोली में याद रखें | 
अतएव मूल देशना मागधी में होते हुए भी मागधी के संरक्षण का विशेष प्रयास न किया 
गया तो आइचर्य नहीं है। 
सिहल में पालित्रिपिटक महेद्ध लाये थे। वे विदिश्ञा के निवासी थे और वहीं से 
परिचिमी तट के मार्ग से कदाचित्‌ सिंहल पहुँचे। अतएव यह स्वाभाविक है कि वे अपने 
प्रदेश में प्रचलित त्रिपिटक लाये हों एवं उसी प्रदेश की बोली में वह निवद्ध हो। पाछि 
की तुलना खानवेले के अभिलेख की भाषा से की गयी है एवं अशोक की गिरनार में 
उपलब्ध धर्म-लिपियों से भी उसका सादुश्य बताया गया है। एक प्राचीन परम्परा के 
अनुसार स्थविरवादी पिटक पैजश्ञाची में था। यह पैशाची कदाचित्‌ उत्तरपश्चिम की 
भाषा न होकर मध्य-भारत की थी, जिसमें कि कालान्‍्तर में गुणाढय ने बहुत्कथा की 
रचना की। ये सव प्रकट सादृइय एवं अनुश्वुतियाँ पालि को मध्य-भारतीय सिद्ध करती 
हँ। स्थविरवाद के प्रसार की दिद्या का स्मरण करने से यही सम्भावना दढ़तर होती 
है कि पालि विदिशा और अवन्ति के प्रदेश की बोली रही होगी । 
पालि-जिपिटक--जैसा कि ऊपर कहा जा चुका है, बौद्ध परम्परा के अनुसार धर्म 
और विनय का संग्रह पहली संगीति में हुआ था एवं अभिधर्म॑ का अन्तिम ग्रन्थ कथा- 
'वत्थु तीसरी संगीति में रचा गया। अभिधर्म को वृद्धवचन नहीं माना जा सकता और 
यह प्राय:सवे-सम्मत है कि विभिन्न उपलब्ध अभिधर्मो की--जिनमें सर्वास्तिवादी एवं 
थेरवादी अभिधर्म प्रधान है--तुलना करने पर उनकी निकाय-भेद से उत्तरकालीनता 
एवं साम्प्रदायिकता स्पप्ट हो जाती है। विनय और सूत्र पिटकों की विभिन्न साम्प्रदायिक 
प्रतियों के उपलब्ध तुलनीय अंगों की आलोचना से यह प्रतीत होता है कि वे किसी 
अभिन्न मूल पर आधारित रहे होंगे। इन साम्प्रदायिक प्रतियों में प्रधान भेद प्रायः 


७- सकाय निरुक्तियाँ --चुल्लवग्ग (ऊपर उद्धृत), यहाँ ख” का संकेत श्रोताओं 
की ओर सातना ही ठीक है। 


हीनयान के सम्प्रदाय-स्थविरवाद २२९ 


वस्तुगत न होकर संग्रह, क्रम एवं विस्तार के विषय में है । सूत्रपिटक के खुहक-निकाय 
अथवा क्षुद्रकागम की स्थिति इस प्रसंग में निराली है। इसके अभ्यन्तर अनेक ग्रन्थ 
संगीत है और अपने वर्तेमान रूप में इस संग्रह को साम्प्रदायिक कहना होगा, यद्यपि 
इसके अन्तर्गत अनेक प्राचीन और सर्व-निकाय-सम्मत सन्दर्भों की सत्ता निविवाद है। 

ईसापूर्व दूसरी शताब्दी के अभिलेखों में पेटकी, सृत्तन्तिक, पथ्चनेकायिक आदि 
पदों के उपलब्ध होने से पिटकों की प्राचीनता द्योतित होती है। अज्योक के द्वारा 
निर्दिष्ट धर्म-पर्याय प्रस्तुत त्रिपिटक के ही भाग प्रतीत होते हैं और यह भी उनकी 
प्राचीनता एवं प्रामाणिकता का समर्थक है। त्रिपिटक में अशोक के नाम का अनुल्लछेख 
भी इस प्रसंग में स्‍्मरणीय है। अशोक के समय तक कम-से-कम विनयपिटक एवं 
सूत्रपिटक के चार-निकायों तथा पाँचवें निकाय के अनेक अंशों की रचना हो चुकी थी । 
अभिधर्म का कितना भाग उस साहित्य के अन्तर्गत था जिसे अशोक के समय में महेन्द्र 
सिहल ले गये, यह कहना कठिन है। भारत और ताम्रपर्णी का सम्बन्ध उन दिनों 
और पीछे वरावर बना हुआ था। अतएव यह सम्भव है कि कुछ धर्म-ग्रन्थ अशोक के 
बाद दक्षिण-भारत से भी सिहल पहुँचे हों। इस कल्पना के समर्थन के लिए साक्षात्‌ 
प्रमाण बहुत नहीं हैं तथापि कुछ संकेत प्राप्त होते हैं। कथावत्थु की अट्ठकथा के 
अनुसार कथावत्थू में अन्धकों के एवं उनकी शाखाओं के अनेक मत उल्लिखित हैं। ये 
मत, विशेषतः वेतुल्यकों' के, अशोक से उत्तरकालीन हैँ एवं दक्षिण-भारतीय हैं । 
दक्षिणमारत से सिहल का सम्बन्ध अनेक उल्लेखों से विदित है । इस प्रकार यह प्रति- 
पादित करदा सत्य से विदृर न होगा कि वर्तमान पालि त्रिपिटक का अधिकांश अशोक 
से पृवकाछीन हैँ। सम्भवतः अभिधम्म के कुछ अंश, विद्येपत: कथायवत्थु अशोक के 
परवर्ती हों। ई० पृ० पहली शताब्दी में समस्त त्रिपिटक सिहल में वद्गामणि के शासन- 
काल में लिखा गया था। परम्परा के अनुसार अट्ठकथा भी इसी समय लिपिवद्ध 
हुई। वृद्धघोष की अट्ठकथाओं से अनुमेय है कि इस पुरानी अट्ठकथाओं में वृद्धकालीव 
भारत के सम्बन्ध में कितनी सूक्ष्म जानकारी थी। अतः उन अट्ठकथाओं को भी 
जिपिठक के साथ समानीत व्याख्या की परम्परा पर आधारित मानना होगा । 

थेरवादी मत के अनुसार ब॒ुद्ध-बचन तीन पिठकों में, पांच निकायों में, नव अंगों 
में, अथवा चौरासी हज़ार धर्मस्कन्धों में संगृहीत हैं । तीन पिठक प्रसिद्ध हैं--विनय- 


८-सरकार, सक्‍सेसर्स आऑँबू दि रातवाहुनज, प्‌ू० २८ । 


२३० बोद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


पिटक, सुत्तत्त-पिटक एवं अभिघम्मपिटक | पिटक शब्द के अर्थ पर्याप्ति' एवं भाजन' 
किये गये हैं । 

परियत्तिः (पर्याप्ति) शब्द के अर्थ सामर्थ्य अथवा शिक्षा अभिप्रेत हैं। भाजन 
अथवा पात्र के अर्थ में पिटक शब्द का प्रयोग सुविदित है एवं कदाचित्‌ पिटक शब्द 
का प्रयोग प्रारम्भ में राशीकृत शिक्षा के अनुप्रदाय को सूचित करने के लिए हआ। 
जैसे वाहकों की परम्परा से पिठकों में राशीकृत उत्खात मृत्तिका आदि का अनुप्रदान 

होता है, ऐसे ही शिक्षा का भी विभिन्न सुत्तन्तिक, विनयघर एवं मातिकाधर स्थविरों 

को गुरु-शिष्य परम्परा के द्वारा विभिन्न राश्षियों अथवा पिठकों में अनुप्रदाय होता 
रहा है। 

इन तीन पिटकों को क्रमशः आज्ञा, व्यवहार एवं परमार्थ की देशना » यथापराध, 
यथानुलोम एवं यथाधर्म शासन, तथा संवरासंवर, दृष्टिविनिवेष्टन, एवं नामरूप- 
परिच्छेद की कथा कहा गया है। विनयपिटक में अपराधों का शासन है, आज्ञा का 
वाहुल्य है, एवं संवरासंवरकी कथा है । सुत्तन्‍्त-पिटक में व्यवहार की देशना है, अवेक 
सत्वों की चित्तप्रकृति एवं प्रवृत्ति के अनुरूप ( अनुशम ) शासन है, तथा वासठ दृष्टियों 
के खंडन की कथा है। अभिघम्मपिटक में परमार्थ देशना है, अहं एवं मम में अभिनिवेश 
करने वाले जीव के स्थान पर धर्मपृंज-मात्र का शासन है तथा नाम-रूप को परिभाषित 
किया गया है। विनयपिटक की शिक्षा अधिश्ीलक्षिक्षा है, सुत्तत्तपिटक की अधिचित्त 
शिक्षा एवं अभिधम्मपिटक की अधिवप्रज्ञ शिक्षा है। विनयपिटक के परिशीलन 
से व्यतिक्रम-प्रहाण होता है, सुपत्त-पिटक से पर्यवस्थान-प्रहाण, अभिषम्मपिटक 
से अनुशयप्रह्मण' । 

विनय और सुत्तपिटक--विनयपिटक का सामान्य विवरण ऊपर दिया जा चुका 
है। यह उल्लेखनीय है कि पालि विनय में प्रातिमोक्ष सूत्र अल्ग से नहीं रखे गये है 
किन्तु विभंग के अन्तर्गत रूप में ही अस्तुत किये गये हैं। सम्पूर्ण विभंग को, जिसमें 
भिक्षु-प्रातिमोक्ष सूत्र का एवं भिक्षुणी-प्रातिमोक्ष-सूत्र का प्राचीन व्याख्यान दल 
विभागों में वाँट दिया गया है जिन्हें पाराजिक एव पाचित्तिय की आख्या दी गयी है। 


९-द्रृ०,--पिटक॑ पिठकत्थविद्‌ परियत्तिभाजनत्थतो आहु । 
तेव समोधानेत्दा तथो पि विनयादयों व्येय्या ॥ 
(अट्ठसालिनी, पू० १८) 
१०-ब्घ०--अट्ठसालिनी, पृ० १८ ब्र०। 


हीनयान के सम्प्रदाय-स्थविरवाद २३१ 


खंधक में महावर्ग एवं चुल्लवग्ग के दो विभाग संगृहीत है। सम्बोधि के समननन्‍्तर 
बुद्धचयां के विवरण से महावर्ग का प्रारम्भ होता है एवं राजगृह में शारिपुत्र-सौद्गल्या- 
यन की प्रव्नज्या तक बुद्ध के जीवनचरित्र का निरूपण कर उसमें प्रव्नज्या, उपसम्पदा आदि 
के लिए अपेक्षित सामान्य नियमों का वर्णन है। जिन परिस्थितियों में नियम बनाने 
की आवश्यकता हुई, उतका कथा के रूप में हर वार उल्लेख किया गया है। चुल्लवग्ग 
के अच्त में बुद्ध की जीवनी का कोई अंश नहीं है और पहली संगीति का विवरण असम्बद्ध 
परिशिप्टवत्‌ जोड़ दिया गया है। खंधक के अतिरिक्त पालि विनयपिठक में परिवार 
नाम से एक और भाग हैं। यह भाग स्पष्ट ही बहुत बाद की कृति है । 

पालि सुत्त्तपिटक पाँच निकायों में विभकत है--दीघनिकाय, मज््विमनिकाय, 
संयुक्तनिकाय, अंगुत्तरनिकाय एवं खुहकतिकाय । दीघनिकाय में तीन वर्गों में ब्रह्मजाल 
आदि चौंतिस सुत्तन्‍्तों का संग्रह है। परम्परा के अनुसार दीघनिकाय का नाम उसके 
अन्तर्गत सूत्रों के प्रमाणदध्यं के कारण है। चीनी भाषा में उपलब्ध दीघागगम में कुल 
तीस सूत्र हैं, जिनमें से छः पालि दीघनिकाय में कम-से-कम उन्हीं नामों से उपलब्ध 
नहीं होते हैं । ऐसे ही, दीघनिकाय के दस सुत्तन्त दीर्घागम में उपलब्ध नहीं होते। 
इनमें से कुछ आगमान्तर अथवा निकायान्तर में मिलते हें, जिससे यह सूचित होता है 
कि विभिन्न सम्प्रदायों में सूत्रान्‍्तों का समान रूप से राशीकरण नहीं हुआ। मज्म्चिम- 
निकाय एवं मध्यमागम, संयुक्तनिकाय एवं संयुक्त-आगम की तुलना से भी यह निष्कर्ष 
समर्थित होता है। सूत्रों का क्रम भी इन सम्प्रदायों में बहुत विभेद प्रकट करता है। 
फ्रांके महोदय ने पालि दीघनिकाय में ब्रह्मजाल सुत्तन्त के अग्रवर्ती होने के कारण उसके 
क्रम को अधिक प्रामाणिक कहा है और यह सुझाव युक्तियुक्‍त प्रतीत होता है। पालि 
दोघनिकाय के दूसरे एवं तीसरे भाग पहले की अपेक्षा साधारणतः परवर्ती सृत्रान्तों 
को प्रस्तुत करते हैँ, किन्तु यह नहीं समझना चाहिए कि दीघनिकाय के पहले दस सुत्तन्‍्त 
सम्पूर्णतः बाद के वीस सुत्तत्तों से प्राचीन है। सुत्तन्तों में अनेक स्थलों पर अनेक स्तर 
संगृहीत है । उदाहरण के लिए महापरि-निव्वान सुत्तन्‍्त में वहुत प्राचीन सामग्री के साथ- 
साथ बहुत वाद तक संयोजित सामग्री उपलब्ध होती है। ब्रह्मजाल-सुत्तन्‍्त में प्राचीन 


११-चीनी त्रिपिटक पर द्र ०--नन्जियो, कंटेलोग; ; सी० अकानुसा, कम्पेरेटिव केंटे- 
लोग आँव दि चाइनीज आगमज एण्ड दि पालि (टोकियो १९५८); 
आनेसाकि, जें० आर० ए० एस०, १९०१, पृ० ८९५ प्र०॥ पालि तिकायों 
का विस्तुत आलोचन द्र०--ओरिजिन्स आँब्‌ बुद्धिज्म, भाग १॥ 


२३२ बोद धर्म के विकास का इतिहास 


सामग्री का अपेक्षाकृत उत्तरकालीन विवरण प्रस्तुत है। सामजञजफलसुत्तन्त अवश्य 
बहुत प्राचीन प्रतीत होता है। 

मज्झिमनिकाय में मध्यम प्रमाण के एक सौ वावन सूत्रों का पद्धह वर्गों में संग्रह 
कया गया हं। स्पप्ट ही इस प्रकार का वर्गीकरण उत्तरकालीन है। चीनी मध्यमा- 
गम की तुलना में भी सूत्रों के क्रम और संग्रह की प्रामाणिकता पर सन्देह उत्पन्न 
होता है। अन्तिम पण्णास में अपेक्षाकृत उत्तरकालीन सूत्रों का संग्रह प्रतीत होता 
है। अपेक्षाकृत प्राचीन सूत्रों में निम्नां कित सूत्रों का निर्देश किया जा सकता है-- 

। सूर्वेसल्या 3.5७, २४ २९ ३३६६-६३ ७६१, ३०७८, १४०५ ३४७४ 3६३ | 

संयुक्तनिकाय में, परम्परा के अनुसार, ७७६२ सूत्रों का पाँच वर्गों में संग्रह किया 
गया है। पहला वर्ग सगाथवग्ग, दूसरा निदानवग्ग, तीसरा खंघवग्ग, चौथा सर्नायतन- 
वर्ग एवं पांचवां महावर्ग है। चीनी भाषा में संयुक्तागम करे तीन भेद उपलब्ध होते हैं, 
जिनमें क्रम एवं वस्तु के संग्रह में अपेक्षाकृत अधिक वैविध्य प्रकट होता है। संयुत्त- 
निकाय के कुछ सूत्रों में अत्यन्त प्राचीन संदर्भ संरक्षित हैं किन्तु अधिकतर में सूचीकरण 
एवं परिगणन की परवर्ती शैली का प्राधान्य है। अंगुत्तर-निकाय में प्राचीन अनुश्रुति 
के अनुसार ९५५७ सूत्रों का संग्रह है। वस्तुतः अंगत्तर में २३४४ सूत्रों से अधिक उप- 
लव्ध नहीं होते । ये सूत्र १६० वर्गों में विभक्त हैं। इन वर्गों का ग्यारह निपातों में 
संग्रह किया गया है। इन निपातों में सूत्रों को इस प्रकार से रखा गया है कि उनमें 
वर्ण्य वस्तु की संख्या में एकोत्तर वृद्धि का क्रम प्रदर्शित हो। इसी कारण समस्त संग्रह 
का नाम अंगुत्तरतिकाय अथवा एकोत्तरागम पड़ा। ग्यारहवाँ निपात स्पष्टत: अप्रामा- 
शिक है। इस प्रसंग में अभिधर्मकोश-व्याख्या की यह उक्ति स्मरणीय है-- 

तथाहि एकोत्तरि कागम आसताद्‌ धर्म-निर्देश आसीदिदानीं तु आदशकाद 
दृश्यत इति ॥।' 

जुटकनिकाय के सम्बन्ध में वुद्धधोष का कहना है कि चार निकायों को छोड़कर 
शेप वुद्धझऔ-बचन---विनयपिटक और अभिधम्मपिटक तथा खुददकपाठ आदि पन्द्रह ग्रत्थ-- 
सव खुहक-निकाय हैं- 

किन्तु श्राय: खुदक-निकाय शब्द से खुहक-पाठ आदि सन्दर्भ ही सूचित होते हैं। 
इनके नाम इस प्रकार है--खुदकपाठ, धम्मपद, उदान, इ तिवुत्तक, सुत्तनिपात, विमाव- 
वत्थू, पेतवत्थू, थे रगाथा, थेरीगाथा, जातक, निहेस, पटिसम्भिदा, अपदान, वुद्धवंस 
एवं चरियापिटक। इनमे से अनेक ग्रन्थ संस्कृत में भी उपलब्ध थे। चीनी त्रिपिटक में 
धर्मपद के चार अनुवाद प्राप्त होते हैं। धर्मपद एक विविध और प्रकीर्ण संग्रह प्रतीत 


हीनयान के सम्प्रदाय-स्थविरवाद २३३ 


होता है। इस प्रकार के वैराग्यपरक पद्य श्ान्तिपरव तथा सूयगंडग आदि में भी उपलब्ध 
होते हैं। उदान में पद्यसय उदानों की अपेक्षा कथाएं परवर्ती ऊूगती हैं। इंतिव॒ृत्तक 
में ११२ सूत्र चार निपातों में संगृहीत हैं। चतु-निपात का इतिवृत्तक के चीनी अनुवाद 
में अभाव है। पहले दो निपात एवं तीसरे के पूर्वार्थ में अपेक्षाकृत प्राचीन सुत्तों का 
संग्रह है। सुत्त-निषात अत्यन्त महत्त्वपूर्ण एवं प्राचीन सन्दर्भ है, विश्ेपत: इसके पारायण 


और अटठकवर्ग । 


विमानवत्थ्‌ और पेतवत्थू स्पष्ट ही परवर्ती ग्रन्थ हैं । विमाववत्थ्‌ में देवलोक के 
प्रासादों की महिमा वणित है। इसमें सात वच्णों में तिरासी (८३ ) कथाएँ दी हुई हैं । 
पेतवत्थ्‌ में चार वर्गों में ५१ कथाएँ हैं जिनमें कि अपुष्यात्मा प्रेतों के दु:ख का विवरण 
है। थेरगाथा एवं थेरीगाथा में भिक्षुओं और भिक्षुणियों की निर्मित गाथाएँ संगहीत 
हैं। ये दोनों संग्रह एक प्रकार के प्राचीन काव्यसंग्रह हैं। थेरगाथा में वाद्य प्रकृति के 
सौन्दर्य की ओर भी दृष्टि उन्‍्मीलित है। थेरगाथाएँ १२७९ हैं एवं थेरीगाथाएँ ५२२। 
जातक म॑ में भी पद्य संग्रह है जिसमें कि प्रत्येक गाथा के साथ किसी जातक-कथा का 
आक्षेप अभीष्ट है। इन गद्यमय कथाओं का इस समय केवछू जातकट्ठवण्णना नाम की 
जातकों की टीका से ही पता चलता है। ये कथाएं वृद्ध के पूर्व-जन्मों से सम्बन्ध रखती 
हँ। ऐसा प्रतीत होता है कि बहुधा नाना प्रचलित कथाओं को परिवर्तित कर एवं 
सद्घम के उपयोगी वनाकर इस संग्रह में रख दिया गया है। भारतीय कथासाहित्य 
का यह सबसे प्राचीन संग्रह है। निद्देस सुत्तनिषात की टीका है। पटिसंभिदामग्ग में 
आध्यात्मिक साक्षात्कारात्मक ज्ञान का विवरण प्रस्तुत किया गया है। अपदान में 
पद्यमय कथाओं का संग्रह है जिनमें विशिष्ट वौद्धों के उदारचरितों का वर्णन है। इनकी 
तलना संस्कृत बोद्ध साहित्य के अवदानों से करनी चाहिए। वद्धवंस भी पद्मात्मक हू 
एवं इसमें २४ पूर्ववर्ती बुद्धों की तथा गौतम बृद्ध की कथा कही गयी है। चरियापिटक 
२५ पद्यमय जातकों का संग्रह है। इसमें १० पारमिताओं का विवरण प्राप्त होता है । 

अदठकथाएं--ऊपर कहा जा चुका है कि महावंस के अनुसार महेन्द्र अपने साथ 
अट्ठकथाएँ भी लाये थे। ये अट्ठकथाएँ सिहली भाषा में अनेक शताव्दियों तक उपलष्य 
थीं, किन्तु अब लुप्त हो चुकी हं। इंचमें विनय की अट्ठकथा का नाम कुरुन्दी था । 
सुत्तपिठक की अट्ठकथा महाअट्ठकथा कही जाती थी एवं अभिवम्म॒ की अट्ठकथा 


१२-अट्ठसालिनी, पु० २२, “दीघ आदि इन चार निकायों को छोड़कर शेष बुद्ध 
वचन खुहक-निकाय है ।” 


२३४ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


महापच्चरी के नाम से प्रसिद्ध थी। चुल्लपच्चरी , अन्बट्ठकथा, पण्णवार, एवं संखे- 
पट्ठकथा के नाम भी प्राप्त होते है । वुद्धघोष ने इन अट्ठकथाओं के आधार पर पालि 
में अट्ठकथाएँ लिखीं । बृद्धघोष के जीवनचरित का विवरण महावंस से प्राप्त होता है । 
अभिधर्म का उद्भव और विकास 

वुद्धघोष के द्वारा उल्लिखित परम्परा के अनुसार तथागत ने सम्बोधि के चतुर्थ 
सप्ताह में अभिभर्म के तत्त्वों का प्रत्यवमर्श किया तथा महाप्रकरण' के चौबीस प्रत्ययों 
में ही उनकी सर्वज्ञता ने अपने अनुरूप अवकाश का लछाभ किया। उस समय उनके 
शरीर से ६ रंगों की रश्मियाँ निष्क्रान्त हुई । चित्त से समुद्गत इस प्रकाश का प्रसार 
वस्तुत: अभिधरम के ज्ञान का अनुभव एवं एक प्रकार की मानसिक देशना थी। पीछे 
त्रयस्त्रिद् देवलोक में मात प्रमुख देवताओं को उन्होंने तीन महीने में अभिधर्म का उपदेश 
किया एवं “निर्मित बुद्ध को अपने स्थान पर छोड़ कर अपने उपदेश का मर्म प्रतिदिन 
सारिपुत्त को अनवतप्त-सर के तीर पर पिण्डदान-परिभोग के अनन्तर चन्दन-वन में 
वताया। सारिपुत्र ने अपने ५०० शिष्यों को उपदेश किया । 

वृद्धघोष के अनुसार पहली संगीति में अभिधम्म का भी संगायन हुआ। यह 
उल्लेखनीय है कि एक परम्परा के अनुसार अभिधम्म का खुददक निकाय में संग्रह किया 
जाता था। पालि अभिधर्म-पिटक का विकास सम्भवतः मात॒काओं से हुआ है जिनका 
उल्लेख विनयपिटक में प्राप्त होता है। मातृकाएँ धर्मों की सूचियाँ थीं। धम्मसंगणि 
का प्रारम्भ एक मातुका से होता है और उसी को अभिधम्म-पिटक का मूल कहा गया है। 
पुर्गलपञ्य्यत्ति और घातुकथा भी मातृकाओं से प्रारम्भ होती हैं। 

यह स्मरणीय है कि अभिधम्मपिटक में प्राय: उन्हीं सिद्धान्तों का विश्छेषण और 
रीतिबद्ध प्रतिपादन किया गया है जो सुत्तपिटक में बीजरूप से उपलब्ध होते हैं। 
वृद्धघोष ने अभिधर्म की देशना को परमार्थ देशना अथवा नि्पर्याय देशना कहा है। 
पिटकान्तर से विभेदपूर्वक यहाँ कथादि वजित, शुष्क तात्विक निरूपण किया गया है। 

(२) धर्म और अभिधर्म--प्रारम्भ से ही बोद्ध धर्म में मनोवैज्ञानिक विश्लेषण- 

पूवेक नेंतिक साधन पर जोर दिया गया था। बौद्ध भिक्षु के लिए आवश्यक था कि वह 
पुण्यभागीय गुणों का संग्रह करे तथा अपुण्यभागीय अवशणों का त्याग, एवं निरन्तर 
जागरूकता, सतकंता और विवेक के द्वारा तृष्णा और असत्कर्म से अपनी रक्षा करे। 


१३-अद्ठसालिनी, पृ० १२। 


हीनयान के सम्प्रदाय-स्थविरवाद र्र्५ 


साधारण मतुप्य देह ओर चित्त के व्यापारों को आत्मिक व्यापार समझकर उनके सम्मुख 
विवश हो जाता है। काम हो, क्रोध हो, आलस्य हो, उत्तेजना हो, इन सव प्रवृत्तियों को 
अपनी प्रवृत्ति समझकर लोग उनके अनुसार कर्म जथवा अकर्मप्यता में निरत रहते हैं । 
सद्ध्म के अनुसार मानसिक व्यापार एवं अनुभव की प्रक्रिया एक अस्थिर प्रवाह है जिसमें 
अनेक तत्वों का संयोग और वियोग निरन्तर होता रहता है। कार्य-कारण-भाव से 
परतन्त्र इस प्रक्रिया में किसी प्रकार की आत्मा अथवा आत्मीयता की वास्तविक 
सत्ता नहीं है। जैसे कार्य-कारण-भाव से परतन्त्र वीजांकुर न्याय से वनस्पति जगत्‌ 
का जीवन-चक्र चलता रहता है, ऐसे ही अविद्या, काम, कर्म और दुःख का नियत प्रवाह 
मानव-जीवन में भी अनादि काल से प्रवत्त है। फलतः बाह्य प्रकृति एवं आध्यात्मिक 
अथवा आभ्यंतरिक प्रकृति को नाना तत्त्वों में विभाजित कर उनके परस्पर कार्यकारण- 
सम्बन्ध के परिज्ञान का प्रयत्न बौद्धों के लिए अत्यन्त महत्त्वपूर्ण बन गया। जिन 
नाना तत्त्वों में अनुभव को विभाजित किया गया वे ही अभिधर्म में धर्म अथवा धम्म कहे 
गये। भर्म शब्द के पूर्व-इतिहास का ऊपर निर्देश किया जा चुका है। यह स्मरणीय 
है कि प्राचीन बौद्ध प्रयोग में धर्म-शब्द से प्राय: दो अर्थ सूचित होते हैं---अतक्य परमार्थ 
तत्त्व एवं नाना अनित्य संस्कार । संस्कृत और असंस्क्ृत धर्मों का भेद भी सृत्रान्तों में 
उपलब्ध होता है, एवं धर्म को कुछ स्थलों पर रूप' का प्रतियोगी माना गया है। 
बृद्धघोष का कहना है धम्मसहों पनायं परियत्ति-हेतु-गुण-निस्सत्तनिग्जीवतादीसु 
दिस्सति। “अत्तनों पन समावंधारेन्तीति धम्मा। धारियन्ति वा पच्चयेहि, धारयन्तिवा 
यथासमावतो ति धम्मा ।* इससे प्रकट होता है कि अभिधर्म के अनुसार आत्मा के 
स्थान पर “निस्सत्व-निर्जीव ” तत्त्वों को प्रतिष्ठित करना चाहिए। ये तत्त्व पृथक्‌- 
पृथक्‌ स्वभाव वाली अनेक सत्ताएँ हैं जोकि कार्यकारण भाव के अधीन निरन्तर प्रवाह- 
शील हैं। यह स्मरणीय है कि संयृत्त में वजिराभिवखुनी ने 'सुद्धसंखारपुञ्जोयं की 
घोषणा पहले ही कर दी थी। यह विचारणीय है कि धर्म शब्द अनित्य संस्कार एवं 
नित्यनिर्वाण तथा भौतिक एवं मानसिक तत्त्वों का समान रूप से अभिधान करता है। 
इस व्यापक प्रयोग से यह सूचित होता है कि अनुभव की धारा में विषय और विषयी के 
बीच कोई अगाध खाईं नहीं है। इस दृष्टिकोण को आधुनिक शब्दों में कभी यथार्थवादी 

(रीयलिस्ट, पॉिंटिविस्ट) माना गया है एवं कभी प्रतिभावादी (फ़ेनोमेनलिस्ट ) 


१४-अटठसालिनी, ६० रेर । 
१५-संयुत्त (ना०) जि० १, पु० १२५ ॥ 
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बताया गया है*। वस्तुतः ये दोनों ही नाम भ्रामक हें क्योंकि अभिधर्म की दृष्टि न तो 
बाह्यार्थ-परायण है, न केवल प्रतीति-विश्वान्त । धर्म-वस्तु-मात्र हैं जिसके चित्त और 
भूत दो प्रधान विभाग हैं । दोनों ही अनात्मक हैं एवं उनकी इस अनात्मक वस्तुसत्ता-- 
निस्सत्व-निर्जीवता--की सूचना से ही स्थविरवादी बौद्ध अभिषर्म सन्तुष्ट था । 

(३) अभिधर्म-नेतिक मनोविज्ञान -अनुभव के व्यापार और प्रक्रिया को नाना 
धर्मों में विभाजित करना एवं उनके संयोग और वियोग में कार्य-कारण-सम्बन्ध का 
विश्लेषण करना अभिषर्म का प्रधान कार्य है। यह विशेष रूप से अवधेय है कि मान- 
सिक व्यापारों के वैज्ञानिक अध्ययन के लिए ये ही दो मौलिक सिद्धान्त हें---अनुभव को 
तत्त्वश: विभाजित करना, एवं उसको कार्य-कारण-नियम के परतन्त्र मानना | अनुभव 
को प्रतीत्यसमृत्पन्न धर्मों का संघात और संतति मानकर बौढ़ों ने यथा में मनोविज्ञान 
की नींव डाली, किन्तु आधुनिक मनोविज्ञान से इस प्राचीन मनो विज्ञान के भेद विस्मर- 
णीय नहीं है । आधुनिक मनोविज्ञान अपने आप को नीति-निरपेक्ष मानता है, जवकि 
प्राचीन मनोविश्लेषण नैतिक एवं आध्यात्मिक प्रयोजनों से प्रेरित था। इससे अधिक 
महत्त्व की वात यह है कि वोद्ध छोग कुशल' और अकुशल' (अर्थात्‌ गुड! और ईविल' )| 
का भेद विज्ञानवत शास्त्र-निरूपणीय मानते थे। इसके अतिरिक्त बौद्ध मनो विज्ञान में 
सामान्य मनुष्य-छोक के अतिरिक्त अन्य लोकों के अनुभव की एवं लोकोत्तर-अनुभव 
को भी चर्चा है। अन्ततः, आधुनिक मनोविज्ञान की देहिक व्यापारों तथा सामाजिक 
भावनाओं एवं व्यवहार के विश्लेषण के साथ विशेष आसक्त है। 

(४) सूत्र-पिटक ओर अभिधर्म-पिटक--पूर्वोक्त विवरण से यह स्पष्ट होगा कि 
अभिधथम में उन्हीं प्रवृत्तियों का विस्तार पाया जाता है जो कि वीज-रूप से प्राचीनतर 
सद्धम में सूत्रपिटक में उपलब्ध हैं। एक बड़ा भेद अवश्य आलोचनीय है। प्राचीन 
सद्ध्म में अवर्णनीय एवं अतर्क्य परमार्थ की चर्चा का महत्त्व था। निर्वाण का लक्ष्य 
निरन्तर सामने रखा जाता था एवं उसकी महिमा का उल्लेख किया जाता था । अहंकार 
एवं मिथ्या आत्मवाद्‌ का निराकरण होते हुए भी आत्म-गवेषणा, अध्यात्मरति एवं 
अस्तित्व तथा नास्तित्व के परे मध्यमा प्रतिपदा का उपदेश प्रमुख था। अभिषर्म में 
इन सवका व्राय: अभाव हू। सारा ध्यान धर्मों के विभाजन और वर्गीकरण की ओर 
दिया गया है ताकि वौद्ध साथक को हर उत्पन्न होती हुई मानसिक अवस्था का नाम और 
कार्य परिचित हो जाय एवं उसकी भावना अथवा प्रहण उसके लिए सम्भव हो । 


१६-तु०--रोजनबर्ग, दी प्रोब्लेम देट बृद्धिस्तिशेव फिडोज्ञोफी, पु० ९४-१०४। 
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धर्म का प्राचीनतम विभाजन नाम-रूप में था, यद्यपि सूत्रपिटक में धर्मों का विभाजन 
प्रायः: पाँच स्कब्थों में पाया जाता है--रूपस्कन्ध, विज्ञानस्कन्ध, वेदनास्कन्ध, 
सज्ञास्कन्ध एवं संस्कारस्कन्ध । इन पांच-स्कन्धों के संघात से ही मानव जीवन का 
व्यापार सम्पन्न होता है एवं मोक्ष के छिए इनका प्रहयण आवश्यक है। इनको उपादान- 
सकन्ध भी कहा गया है क्योंकि इनकी उत्पत्ति तृष्ण और कर्म से होती है। इनकी 
उत्पत्ति और परिणति का क्रम द्वादश निदानात्मक प्रतीत्यसमुत्पाद में निर्दिप्ट है। 
इस प्रकार सूत्रपिटक में पंचस्कन्धवाद्‌ एवं द्वादश निदानों के द्वारा अनुभव के जगत्‌ का 
विदलेषण किया गया है। अनेक स्थलों में स्कन्थों के स्थान पर धातुओं में एवं आयतनों 
में घर्मंविश्ठेपण किया गया है। अभिषर्मपिटक में पाँच स्कन्धों का महत्त्व घट गया है 
और साथ ही पुराने प्रतीत्यसमुत्पाद का। पाँच स्कन्धों के स्थान पर चित्त एवं रूप के 
विभाजन को पुनः प्रधान मान कर दोनों के अनेक अवान्तर विभाग किये गये हैं। इनमें 
चित्त के कुशल, अकुशल, एवं अव्याकृत, ये तीन विभाग सर्वप्रधान हैं। ऐसे ही प्रतीत्य- 
समुत्पाद का स्थान पट्ठान में वाना पच्चयों ने ले लिया है । 

अभिषमंपिटक में धम्मसंगणि, विभंग, धातुकथा, कथावत्थु, पुग्गलपञ्जत्ति, यमक 
और पट्ठानपकरण नाम के सात ग्रन्थ संगृहीत हूँ। प्राय: अभिधम्म के ग्रन्थों में पारि- 
भाषिक पद, उनका वर्गीकरण, और उनके अर्थ दिये गये हैं। कथावत्थु में न्‍्यायावाकयों 
का परिचय मिलता है एवं वादकथाओं का विस्तार पाया जाता है । धम्मसंगणि में 
मातृका के अनन्तर धर्मों का अनुपद और व्यवस्थित विवरण दिया गया है। मातृका 
में पहले २२ त्रिक धर्मों का उल्लेख किया गया है और उसे तिक-मातिका कहा गया 
है। इस सूची में संगृहीत धर्मो के कुछ उदाहरण इस प्रकार हैं--- 

(१) कुशलूघर्म, अकुशरूधर्म, अव्याक्षत धर्म, 

(२) सुखवेदना, संप्रयुक्तधर्म, दुःखवेदला, संप्रयुकतत धर्म, अदुःखासुखवेदना, 

संप्रयुक्त धर्म । 
(३२) विपाकधर्म, विपाकधर्म-धर्म, न विपाक-धर्म न विपाकधर्म-धर्म ।. . . . - - 
(५) संक्लिप्ट-सांक्लेशिक धर्म, असंक्लिप्ट-सांक्लेशिक धर्म, असंक्लिष्ट-असां- 
वलेशिक धर्म, 

(६) सवितर्क-सविचार धर्म, अवितर्क-विचारमात्रधर्म, अवितर्काविचार धर्म । 

इस प्रकार अनेक धर्मों का यहाँ पर त्रिधाक्ृृत संग्रह है। अनन्तर अमिघम्म- 
मातिका का नाम दिया गया है और उसमें हेतुगोच्छक, चूलन्तरदुक, आसव-गोच्छक, 


प्र 


संयोजन-गोच्छक, गन्थगोच्छक, ओघ-गोच्छक, योग-गोच्छक, नीवरण-गोच्छक, परा- 
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मास-गोच्छक, महन्तर-दुक, उपादान-गोच्छक, किलेस-गोच्छक एवं पिट्ठिदुक नाम के 
वर्गों में कुछ धर्मो को द्विधा विभाजित कर संगृहीत किया है, जैसे हेतुथर्म, अहेतुधर्म ; 
सह्देतुक धर्म, अहेतुक धर्म । इसके अनन्तर सुत्तान्तमातिका दी गयी है जिसमें अनेक 
धर्मद्विक संगहीत हैं, जेसे, विद्याभागीय-धर्म, अविद्याभागीय-धर्स ; विद्योपस धर्म, वग्रोपम 
धर्म, इत्यादि। कुल मिलाकर अभिचयम्मभातिका में २२ तिक और १०० ढुक हैं एवं 
सुत्तन्तमातिका में ४२ दुक हैं। इनमें सुत्तान्तमातिका बाद की प्रतीत होती है। 
सम्पूर्ण ग्रन्थ चार खण्डों में विभक्‍त है--चित्तोत्पाद कांड, रूपकांड, निश्लेप-कांड, और 
अर्थोद्धार-कांड | पहले दो कांड मातिका के पहले तिक की विस्तृत व्याख्या प्रस्तुत करते 
हैं। तीसरे कांड में दूसरे वाद के तिकों का विस्तार व्याख्यात है। चारों कांडों में 
संक्षिप्त रूप में तिकों का एवं अभिधम्ममातिका के दुकों का व्याख्यान दिया गया है। 
सुत्तन्त-मातिका की व्याख्या इसमें नहीं है। परम्परा के अनुसार चतुर्थ कांड शारिपृत्र 
की कृति है। अन्तिम दो काण्डों को परवर्ती मानना युक्तियुक्त प्रतीत होता है । 

धम्मसंगणि का अर्थ धर्मं-सम्बन्धी प्रश्नोत्तरी करता ठीक होगा” । पहले कांड का 
प्रारम्भ इस प्रकार होता हे--कतमे धम्मा कुसछा--इमे धम्मा कुसला'। इसी शैली 
में सम्पूर्ण ग्रन्थ की रचना हुई है । 

(५) धम्मसंगणिचित्त के भेद--धम्मसंगणि के चित्तोत्पाद काण्ड में ८९ प्रकार 
के चित्त वताये गये हैँ जिनमें २१ कुशलूचित्त हैं, १२ अकुशलचित्त एवं ५६ अव्याक्ृत । 
२१ कुशलचित्तों में ८ कामावचर कुशलचित्त हैँ, ५ रूपावचर, ४ अरूपावचर एवं 
४ लोकोत्तर। कामावचर कुशलचित्त का विस्तृत विवरण दिया गया है। इनमें ४ 
सोमनस्य-सहगत हैं, ४ उपेक्षा-सहगत । ये दोनों प्रकार भी ज्ञान-सम्प्रयुक्त तथा ज्ञान- 
विप्रयुक्त होने के साथ ही ससांस्कारिक अथवा असांस्कारिक होने के कारण पुनः इनका 
विभाजन किया गया है। रूपावचर-चित्तों का विभाग ५ ध्यानों से सम्बंध रखता है 
अरूपावचरचित्तों का विभाग ४ आरूप्यों से एवं छोकोत्तर चित्तों का विभाग ४ भागों 
'से। वस्तुतः कुशल-चित्तों के विवरण में आध्यात्मिक साधन से सम्बद्ध विभिन्न चेतसिक 
अवस्थाओं का विश्लेषण और निरूपण पाया जाता है। १२ अकुशल चित्तों में ८ 
लोभमूल हूं, २ढेपमूल एवं २ मोहमूल। मोहमूल अकुशलचित्त या विचिकित्सासम्प्रयुक्त 
होता है या ओद्धत्यसम्प्रयुक्त । देषमूल अकुशलचित्त या ससांस्कारिक होता है या 
असांस्कारिक। लोभमूल अकुशलरूचित्त सौमनस्यसहगत हो सकता है एवं उपेक्षासहगत, 


१७-तु ०--धम्मसंगणि, भूमिका, पृ० ११-१२ । 


हीनयान के सम्प्रदाय-स्थविरवाद २३९ 


ओर इनमें से प्रत्येक दृष्टिसम्प्रयुकतत अथवा विप्रयुक्त हो सकता है तथा अन्ततः ये 
अवान्तर विभाग भी असांस्कारिक हों अथवा ससांस्कारिक । अव्याकृतचित्तों में ३६ 
विपाक रूप हैं, २० क्रियारूप। विपाक-रूप अव्याकृत-चित्त कुशल एवं अकुशल होने 
के कारण द्विधा विभकत हैं। क्रिया के अर्थ होते हैं ऐसा व्यापार जिससे भोग्य फल 
उत्पन्न नहीं होता। क्रिया का तीनों लछोकों से सम्बन्ध होने के कारण त्रिया विभाजन 
किया गया है । 

(६) चिंस का स्वरूप---इस विश्लेपण के प्रसंग में धम्मसंगणि ने प्राय: शब्दान्तर- 
सूची प्रस्तुत कर परिभाषा का प्रयत्न किया है। उदाहरण के लिए चित्त की व्याख्या 
इस प्रकार हे--चित्त, मन, मानस, हृदय, पांडर, मन, मनायतन (मन-आयतन), 
मनिन्द्रिय (मन-इंद्रिय ), विज्ञान-स्कन्ध, तज्जा (तज्जन्य) मनोविज्ञान-धातु। 
इस विवरण से चित्त के तत्त्व का द्विधा परिचय प्राप्त होता है, अन्त:करण के रूप 
में एवं विषयोपलब्धि के रूप में । सूत्र-पिटक में ही यह कहा जा चुका था कि मन इन्द्रियों 
का प्रतिशरण है अर्थात्‌ इन्द्रियाँ नाना विषयों की सूचना मन के सम्मुख उपस्थित करती 
हैं और मन उनका प्रत्यनुभव अर्थात्‌ समन्वय और व्यवस्थापन करता है। जसे 
कोई राजा पाँच ग्रामों से आहत बलि का । अभिधर्म में चित्त के व्यापार के लिए भी 
एक भौतिक आधार की सत्ता स्वीकार की गयी है, किन्तु यह भौतिक आधार देह में 
कहाँ है, इसका अवधारण नहीं किया गया है। पीछे के विवरण से यह स्पष्ट होता है 
कि हृदय को ही चित्त का भौतिक आधार स्वीकार किया जाता था । यद्यपि नाना 
चेतसिक व्यापारों के नाम एवं उनका कोष-शैली से व्याख्यान धम्मसंगणि में उपलब्ध 
होता है तथापि चित्त के अतिरिक्त अन्य चेतसिक धर्मों की तथात्वेन वर्गक्नित पृथक्‌ 
सत्ता का व्याख्यान अभी प्राप्त नहीं होता । परवर्ती व्याख्यान में चेतसिक धर्म ५२ 
बताये गये है--वेदना, संज्ञा, एवं संस्कार-स्कन्ध के अन्तर्गत ५० घर्म । यह स्मरणीय 
है कि प्रारम्भ में केवल तीन ही संस्कारों का उल्लेख मिलता है--काय-संस्कार, वाक्‌- 
संस्कार, एवं चित्त-संस्कार । 


१८-छम्मसंगणि, पु० २२ । 

१९-मज्शिस, सुत्त ४३; तु०--मिसेज़ राइजडेबविड्स, दि बर्थ आँव्‌ इण्डियन साइ- 
वोलॉजी एण्ड इट्स डिवेलपमेन्ट इन बुद्धिज्म (लण्डन, १९३६), पू० ३१७-१८॥ 

२०-अ०--भिसेज़ राइज़ डेविड्स, पुर्वे० पु० ४१०। 

२१-मज्थ्ििम, सुत्त ४४ । 


२४० बोद्ध धर्म के विकात का इतिहास 


रूपए--रूप का विवरण संयुत्त के अनुसार दिया गया हे--४ महाभूत अथवा ४ 
महाभूतों पर आधारित रूप, इसे कहते हैं रूप । अर्थात्‌ भूत और भौतिक पदार्थ रूप 
कद जाते थे। रूप न हेतु है, न उसका हेतु है, किन्तु वह सप्रत्यय है, संस्कृत है, लौफिक 
है, एवं सास्रव है। उसे संयोजनीय, उपादानीय, सांक्लेशिक, अव्याकृत, अनालम्यव, 
एवं चित्त-विप्रयुक्त, तथा अचैतसिक वताया गया है। रूप केवल कामछोक में ही प्राप्त 
होता है, रूप एवं अरूप-लोक में नहीं। रूप का ज्ञान छः विज्ञानों से होता है। रूप 
अनित्य है, किन्तु दर्शन अथवा भावना से प्रहातव्य नहीं है। रूप के ११९ भेद बताये 
गये हँ--५ इंद्रियाँ, ५ इन्द्रियों के विपय, एवं वह रूप जो धर्मायतन-पर्यापन्न, अप्रतिच 

'तथा अनिदर्शन है। इन्द्रियाँ ४ महाभतों से निर्मित हैं, किन्तु वे एक प्रकार का सृक्ष्म 

रूप हैं जिसे प्रसाद रूप कहा गया है । उन्हें आध्यात्मिक आयतन' कहा जाता है। 
वे स्वयं अप्रत्यक्ष हें, किन्तु सप्रतिष है अथ त्‌ वे अन्य पदार्थों के लिए आवरण उपस्थित 
करती हैं । इसी कारण उनके और उनके विषय का सम्पात सम्भव है जिससे कि विज्ञानों 
की उत्पत्ति होती हैं। किन्तु इनमें स्पर्शायतन अनुपादाय रूप' है। आध्यात्मिक एवं 
ताह्य आयतव औदारिक' अथवा स्थल रूप माने जाते हैं। स्त्री-लिग और पुरुष-लिंग, 
जीवितेच्दिय, काय-विज्ञप्ति एवं वागू-विज्ञप्ति, तथा आकाश धातु को भी रूप कहा गया 
है। जीवितेन्दिय' के पर्याय आयु एवं जीवन दिये गये हैं। कायिक अथवा वाचिक 
व्यापार से अभिप्राय का प्रकाशन विज्ञप्ति कहलाता है। विज्ञप्ति चित्त-समुत्यथान, 
चित्त-सहभ्‌, एवं चित्तानुपरिवर्ती रूप माना गया है। चारों महाभूतों से असंस्पृष्ट 
विवर को आकाझ-धातु कहते ह। रूप को लघुता, मृद्ुता, कर्मण्यता, उपचय, सन्तति, 
जरता (>जराशीलछता), एवं अनित्यता को भी रूप कहा गया है। कवलीकार 
आहार को रूप का एक पृथक्‌ भेद वताया गया है। लिब, विज्ञप्ति, आहार आदि रूप 
को सूक्ष्म एवं दूर' कहा गया है। पृथ्वी-वातु का लक्षण है कर्कशत्व, जल-घातु का 
स्तेह, तेजो-धातु का ऊष्मा एवं वाय्‌ का कम्पन या गति । 

तीसरे निक्षेप काण्ड में सम्पूर्ण मातृका की व्याख्या है, पिछले काण्ड में दी हुई 
व्याख्याओं से कुछ स्थलों म ये नवीन व्याख्याएँ विपुलतर हैं। चतुर्थ काण्ड में व्याख्या 
संक्षिप्ततर है और कुछ नये पद प्राप्त होते हैँ, यथा पिछले काण्ड की अमंखत धातु के 
लिए निव्वान। 


२२-8स्ससंगणि, पृू० १६३ ॥ 
२३-बही, पृ० १७८ द्र०। 


होनयात के धस्प्रदाय-स्थविरयवाद हर 


के 
(: आए | फल पफन लनजकण 


दस भभधम्मापटक का मलूमन प्रस्थ अवदय ही धम्मसंग 


जल 


॥ है, किन्तु एक 
प्रकार से विभंग उसका प्रक है। धृम्ससंगणि में नाना धस्मों का वर्गीकरण एवं परि- 
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गणन किया गया है एवं उन्हीं के अम्यन्तर खंच, आयतन, धात आदि को रखा गया हू 
विभंग में यह ऋम उलट दिया गया हैं एवं खंब, आयतन आदि के 


बढ ट् 


से उपलब्ध धर्मों 
पटक में प्राय: खंघ, 
आयतन और घातुओं में समस्त अनभव भथवा जगत का विवरण दिया गया था। सत्ता 
प्राचीनतम विभाजन तामरूप सें था जिसके परिप्कार के द्वारा पाँच स्कत्धों का प्र 
पादन किया गया। रूप रूपस्कन्ध वन गया और नाम का चतर्था विभाजन हो गया 
एक आर पाँच इच्द्रियों एवं मन आध्यात्मिक आयतन हैं, दूसरी ओर उनके अपने-अपने 
विपय वाह्य आयतन हूँ । मन का वियय धर्म” कहा गया है। इच्द्रिय और उसके 
विपय के संबद्गन से विज्ञान की उत्पत्ति होती है । इन छहो प्रकार के विज्ञानों को मिलाकर 
१२ आयतन, १८ धातुएँ बन जाती हैं । 
विभंग के १८ विभाग हँ--खंब-विभंग, आयतव-विभंग, धातु-विभंग, सच्च- 
विभंग, इन्द्रिय-विभंग, पच्चयाकार-विभंग, सतिपट्ठान-विभंग, सम्प्रप्पवान-विभंग, 
इद्धिपाद-विभंग, बोज्ञंग-विभंग, मग्ग-विभंग, झान-विभंग, अप्पना-विभंग, सिक्खापद- 
विभंग, पटिसंमिदा-विभंग, ज्ञान-विभंग, खुहकवत्थु-विभंग, धम्महृदय-विभंग । खंघ- 
विभंग में वेदना एवं सञझ्जा का औदारिक एवं सूक्ष्म नाम के वर्गों में विभाजन सूक्ष्म 
पर्वालोचन दशित करता है। उदाहरण के लिए यह कहा गया है कि अकुशल वेदना 
ओऔदारिक है, कुशछ एवं अव्याकृत वेदना सूक्ष्म है। ऐसे ही प्रतिघ-संस्पर्शजा संज्ञा 
ओदारिक है, अधिवचन-संस्पर्शजा सूक्ष्म । संस्कारस्कन्ध में संस्पर्शजन्य चेतना का ही 
विवरण दिया गया है । आयतन-विभंग में मन-आयतन के अन्तर्गत चार अरूपी स्कन्ध 
रखे गये हैं। धम्मायतन को वेदना-स्कन्ध, संज्ञास्कन्ध, संस्कारस्कत्ध, अनिदशन, अप्र- 
तिध, रूप, एवं असंम्कृत धातु बताया गया है। धातु-विश्॑ंग में मनोधातु को चल्षुविज्ञान 
आदि धातुओं के समनन्‍्तर उत्पन्न चित्त अथवा मन कहा गया है। इसका प्रकारान्तर 
से भी वर्णन किया गया है--सव वर्मों के प्रथम समन्वाहार के समनन्तर उत्पन्न चित्त 
अधवा मन्‌। मवोधातु के समनन्तर उत्पन्न धातु को मनोविज्ञानवातु बताया गया है। 
घातुकथा--बातुकथा में इस वात का विचार किया गया हे कि खंध, आयतन 
एवं धातुओं के वर्गों में कौव-कौन से धर्म संगुहीत हैं एवं कौन-से असंयुद्दीत हैं तथा उनके 
साथ कौन-से धर्म सम्प्रयकत हैं, कौन विप्रयुवत्त। उदाहरण के लिए रूपस्कन्ध किसी भी 
स्कन्ध, आयतन अथवा धातु से सम्प्रयुकत नहीं है। वेदतास्कत्व संज्ञा, संस्कार एवं 
विज्ञान से सम्प्रयुदत है । 
१६ 


का निदंश और परियणन किया गया है। यह स्मरणीय हे कि रच्त 


#नप्कपन, 


२४२ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


पुर्गलपञ्ञ्मत्ति--पुग्गलपञ्ञजत्ति में पुरुषों के विभिन्न प्रकारों का निर्देश किया 
गया है। दीवनिकाय के संगीतिसुत्त एवं अंगृत्तरतिकाय के कुछ निषपातों से इसका 
बहुत सादृश्य है। अभिथर्म की दृष्टि से इस ग्रन्थ का महत्त्व बहुत कम है। पृथग्जन का 
लक्षण इस प्रकार दिया हुआ है--वह पुरुष जिसके तीन संयोजन प्रहीण नहीं हुए हैं 
और जो न उसके ग्रहण के लिए प्रतिपन्न है। यह वताया गया है कि सोतापन्न एवं 
सकृदागामी काम और भव में अवीतराग हैं। अनागामी काम में वीतराग, किन्तु भव 
में अवीतराग है। अनागामी के पाँच ओरम्भागीय संयोजन परिक्षीण हो जाते हैं एवं 
वह औपपातिक होकर उसी लोक में परिनिर्वाण प्राप्त करता है, इस लोक में छौटठता 
नहीं। अहँत काम एवं भव दोनों में वीतराग है। 

यमक--यमक-प्रकरण में नन्‍्यायोपयोगी संग्रहासंग्रह के प्रश्न एवं उत्तर दिये 
गये हैं। उदाहरण के लिए-- क्या रूप रूपस्कन्ध है ? (नहीं ), प्रियरूप, शातरूप 
रूप है, न कि रूपस्कन्ध । रूपस्कन्ध रूप भी है, रूपस्कन्ध भी | रूपस्कन्ध रूप है ? 
हाँ'* क्या जो रूप नहीं हे वह रूपस्कन्ध नहीं है ? क्‍या जो रूपस्कन्ध नहीं है वह रूप 
नहीं है ? प्रिय-रूप, शातरूप रूपस्कन्ध नहीं है, किन्तु रूप है। । इस ग्रन्थ से 
नेयायिक अथवा ताकिक चर्चा का विकास सूचित होता है । 

पट्ठान और पच्चय--पट्ठानपकरण अथवा महापकरण अभिधम्मका विशालतम 
एवं जटिलतम ग्रन्थ है। धम्मसंगणि में वणित धर्मों का इसमें कार्य-यकारणभाव की 
दृष्टि से परस्पर अभिसम्वन्ध आलोचित किया गया है। बौद्ध धर्म के अनुसार सभी 
पदार्थ सापेक्ष हैं और यही सापेक्षता पच्चय (--प्रत्यय ) शब्द से सूचित होती है। यह 
सापेक्षता पहले पटिच्चसमुप्पाद' अथवा इदप्पच्चयता' के नाम से सुत्तपिटक में अभि- 
हित है। परवर्ती काल में एक ओर मध्यमा प्रतिपद' का अनुसरण करते हुए इस सिद्धान्त 
की धर्म-शून्यता के सिद्धान्त में परिणति हुई। दूसरी ओर निदानों' के पर्यालोचन एवं 
कार्य-कारण-भाव के नाना प्रकारों के विवेचन से पट्ठात का पच्चयवाद प्रतिपादित 
हुआ। यह स्मरणीय है कि पच्चय शब्द से सम्बन्ध-मात्र की सूचना नहीं होती, किन्तु 
ऐसे सम्वन्धों की सूचना होती है जिनमें किसी-न-किसी प्रकार से एक दूसरे के प्रति कार्य 
अथवा कारण कल्पित किया जा सकता है। यह सच है कि इस प्रसंग में वहुत-से ऐसे 
सम्वन्धों का भी उल्लेख किया गया है जिसे अन्य दर्शनों में कार्य-कारण-भाव से सर्वथा 
असम्बद्ध मानते हैँ । उदाहरण के लिए, ज्ञान और ज्ञान के विषय का सम्बन्ध अथवा 


२४-जगदीश काइयप, दि अभिधस्म फिलाॉसकी, जि० २, पृ० १८३ प्र ० । 
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पीर्वापर्य सम्बन्ध । इन्हीं को पट्ठान में क्र से आरम्भणपत्चय एवं समनस्तर पच्चय 
कहा गया है। २४ प्रकार के पच्चयों का पट्ठान में विवरण दिया गया है। प्रत्येक 
के निरूपण के लिए एक ओर पच्चय अथवा कारणमूत धर्म का निर्देश करना होता है 
दूसरी ओर पच्चयुप्पन्न धर्म का जो उससे अभिसम्बद्ध एवं उसका किसी-न-किसी प्रकार 
से कार्यभूत धर्म हैं। ये २४ पच्चय इस प्रकार हैं * | 

(१) हेतुपच्चय--यदि एक धर्म की स्थिति या उत्पत्ति दूसरे धर्म का प्रत्याख्यान 
किये बिना हो तो वह उपकारक धर्म उसका प्रत्यय' (पच्चय ) कहलाता हैं। कुछ 
आचार्यो के मत से हेतु का अर्थ इस प्रसंग में मूल है एवं हेतुत्वेन अर्थात्‌ मूलत्वेत उपकारक 
होने पर पच्चय को हेतुपच्चय कहते है । उदाहरण के लिए, वीज अंकुर का हेतुपच्चय 
है। आचार्य बुद्धघोष ने इसे संशोधित करते हुए कहा है कि मूलत्व के स्थान पर सुप्रति- 
प्ठापकत्व का ग्रहण करना चाहिए। इस परिष्कार से तिक-पट्ठान के पच्चयनिद्वेस में 
दिया हुआ लक्षण संगत होता है--हितु हेतुसम्प्रयुत्तकानं धम्मानं तंसमुट्ठानानेश्च 
रूपान॑ हेतुपच्चयेन पच्चयो । (अर्थात्‌ हेतु हेतुसम्प्रयुक्त धर्मों का एवं तत्समुत्यित 
रूपधर्मों का हेतु-प्रत्यय से प्रत्यय है।) लोभ, द्ेष एवं मोह, तथा अलोभ, अद्वेप एवं 
अमोह छः हेतु हैं । जिस-जिस चित्त में ये विद्यमान होते हैं अपने से भिन्न उसके चैतसिक 
धर्मो के एवं चित्तसमुत्थ रूप-धर्मों के द्वेतुप्रत्यय से प्रत्यय होते हैं। 

(२) आरम्भणपच्चय--रूपायतन चक्षुविज्ञानधातु का एवं तत्सम्प्रयुक्त धर्मों 
का आलम्बनप्रत्यय (आरम्भण-पच्चय ) से प्रत्यय है । शब्दायतन, गन्धायतन आदि 
तत्तदिन्द्रिय-विज्ञानों के इसी प्रकार से प्रत्यय हैं। य॑ य॑ धम्म॑ं आरम्भ ये ये धम्मा उप्प- 
ज्जन्ति, चित्तचेतसिक धम्मा, ते ते धम्मा तेसं तेसं धम्मानं आरम्भणपच्चयेन पच्चयों ।' 
अर्थात्‌ जिस-जिस धर्म को सहारा वनाकर जो-जो चित्त-चैत्त धर्म उत्पन्न होते हैं वे-वे 
उनके आलुम्बन-प्रत्यय से प्रत्यय होते हैं। सभी धर्म यथासम्भव चित्त के आलूम्बन 
प्रत्यय होते हैं। आलम्बन' को समझाते हुए बुद्धघोष ने कहा है जैसे कोई दुर्वे पुरुष 
दण्ड या रज्जु का आलूम्बन कर उठता है और खड़ा होता है, ऐसे ही चित्त-चेतसिक- 
धर्म रूपादि आलम्बन के सहारे उत्पन्न होते हैं और ठहरते है । अतएव चित्त-चंतसिकों 


२५-संक्षिप्त परिचय के लिए द्र ०--अभिषम्मत्थ वियुद्धिमगो, पु० ३७३ प्र० अभि- 
धम्मत्यथ संगहो, पु० १४० । अभिधस्सत्य संगह में २४ प्रत्ययों को ४ में संग्राह्म 
माना है “आरम्मणपस्सियाकस्मथि पच्चयेसु च सब्बेपिपच्चया समोधान 
गच्छन्ति पुृ० १५१॥। 
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के सभी आल्म्वतभत धर्मो को आलरूम्वन-प्रत्यय समझना चाहिए। उद्यहरण के लिए 
यदि दान देकर उसकी प्रत्यवेक्षा की जाय तो एक कुशल धर्म दूसरे कुशलूघर्म का आल- 
म्वन वन जायेगा। दान देकर यदि उसके विषय में संशय उत्पन्न हो तो एक कुशल धर्म 
दूसरे अकुशल धर्म का आलम्बन हुआ। यदि राग का आस्वादन किया जाय तो अकुशल 
धर्म अकुशलू धर्म का आलम्वन होगा । यदि अहूंत्‌ निर्वाण की प्रत्यवेक्षा करे तो 
अव्याकृत धर्म का आलम्वन अव्याकृत धर्म होगा । 

(३) अधिपतिपच्चयो--चित्त-चेतसिक धर्म जिन धर्मों को वड़ा मान कर (गरू- 
कत्वा) उत्पन्न होते हैं वे उनके अधिपति-प्रत्यय कहलाते हैं। इनके दो भेद हैं---आल- 
म्वनाधिपति और सहजाताधिपति । सम्मानित आरुूम्वन आलम्बताधिपति-प्रत्यय 
होते हैं। छन्द, वीय॑, चित्त एवं मीमांसा (वीमंसा) सहजाताधिपति हैं । आलम्बनाधि- 
पति के प्रत्ययोत्पन्न धर्म कुशल चित्त अथवा लोभसहगत अकुशल चित्त होते हैं। छन्द, 
वीर्य आदि वस्तुत: ऋद्धिपाद ही हैं; वीम॑ंसा, प्रज्ञा है। इनका अधिपतित्व केवल 
द्विहेतुक अथवा त्रिहेतुक जवन चित्तों में ही सत्ता लाभ करता है । 

(४)-(५) अनन्तरपच्चय एवं समतन्तरपच्चय---ये दोनों वस्तुतः एक हैं, केवल 
नाम-मेंद से ही पृथक हैं। वृद्धघोष के पूर्व वर्ती आचार्य इनमें भेद का समर्थन करते थे । 
उनके अनुसार अर्थानन्तरतया अनन्तर-प्रत्यय होता है, कालानन्तरतया समनन्‍्तर- 
प्रत्यय । कित्तु बुद्धघोष ने इस मत का खण्डन किया है । 

चित्त-वीथि में इन्द्रियविज्ञान, मनोधातु, एवं मनोविज्ञानधातु का एक निश्चित 
पौर्वापय क्रम है। इसमें पृववर्ती धर्म अपने अनन्तरवर्ती का अनन्तर-प्रत्यय कहलाता है। 

(६) सहजात-पच्चय--जो उत्पद्यममान धर्म दूसरे धर्म का सहोत्पादन के द्वारा 
उपकारक हो वह उसका सहजात-प्रत्यय है। जैसे प्रकाश का प्रदीप। चार अरूपी 
स्कन्‍्ध परस्पर सहजात-प्रत्यय हैं। ऐसे ही चार महाभूत दूसरे के सहजात-प्रत्यय हूँ । 
अवक्रान्ति-क्षण में नाम-रूप परस्पर सहजात प्रत्यय हैं। चित्त-बेतसिक धर्म चित्त- 
समुत्यथ रूप-वर्मो के एवं महाभूत उपादाय रूप-धर्मो के सहजात प्रत्यय हैं। हृदय- 
वस्तु कभी अरूपी धर्मो का सहजात-प्रत्यय है, कभी नहीं । 

(७) अज्जमज्जपच्चय--परस्पर उत्पादन एवं उपप्टम्भन के द्वारा उपकारक 
वर्म एक दूसरे के अन्योन्य-प्रत्यय कहे जाते है । इस कोटि में चार अरूपी धर्म, चार 
महाभूत, एवं अवकान्ति-क्षण में नाम-रूप परिगणित हैं। 

(८) निस्सय-पच्चय--अधिप्ठान एवं आश्रय के रूप में उपकारक धर्म निश्रय- 
प्रत्यय होता है जैसे पेड़ के लिए पृथ्वी अथवा चित्र के छिए पट। ऊपर सहजात-प्रत्यय 
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में टल्लिखित पहले पांच प्रत्यय यहाँ भी अववोध्य हैं। छठे स्थछ पर यह अवबोध्य है 
कि चक्षुरादि आयतन चक्ष्‌ विज्ञानधातु आदि के निश्चय हैं । 

(१९) उपनिस्सय-पच्चय--बलवत्कारण रूप से उपकारक धर्म उपनिश्रय- 
प्रत्यया कहलाता है। इसके तीन भेद हँे--आलम्बनोपनिश्रय, अनन्तरोपनिश्रय, 
एवं प्रकृतीपनिश्चय । इनमें पहले दो क्रमशः आलम्वनाधिपति एवं अनन्तर-प्रत्यय' 
से अभिन्न हैं। पकतोपनिस्सय' के उदाहरण इस प्रकार है--श्रद्धा के उपनिश्रय से 
दान दिया जाय, अथवा राग के उपनिश्चय से प्राण-बात किया जाय । पहले उदाहरण 
में कुशल्थर्म कुशलधर्म का उपनिश्रय है, दूसरे में अकुशल धर्म अकुशल धर्म का। 

(१०) पुरेजात-पच्चय--पहले उत्पन्न होकर वर्तमान तथा उपकारक धर्म 
पूर्व-जात-प्रत्यय कहलाता है। चक्षुरादि एवं रूपादि आयतन चक्षुरादि-विज्ञान धातुओं 
के पुरेजात-प्रत्यय हैँ । 

(११) पच्छाजात-पच्चय--पीछे उत्पन्न चित्त-चेतसिक धर्म पहले उत्पन्न इस 
शरीर के पश्चाज्जात-प्रत्यय हैं । 

(१२) आसेवन-पच्चय--जिनके आसेवन से अनन्तरवर्ती धर्म पुष्ट होते हैं वे 
उनके आसेवन-प्रत्यय हैं। लोकोत्तर-चित्तों को उनकी एकक्षणिकता के का रण छोड़कर 
'शैपष तीन भूमियों में कुशल, अकुशल एवं क्रियाव्याकृत जबन-चिक्तों में उसकी उपलब्धि 
होती है। 

(१३) कस्सपच्चय--कुशल और अकुशल कर्म विपाक-स्कन्धों के कर्म-प्रत्यय हैँ 
एवं चेतना सम्प्रयुक्त धर्मों की तथा तत्समुत्थरूप धर्मों की। यहाँ चेतना से तात्पर्य सर्व- 
वचित्त-साधारणी सहजाता चेतना से है। कर्म नाना क्षणिक चेतना है। 

(१४) दविपाक-पच्चय--चार अरूपी विपाक-स्कन्ध एक दूस रे के विपाक-प्रत्यय हैं। 

(१५) आहार-पच्चय--चार आहार हें--कवलीकार आहार जो कि रूपी है 
स्पर्श, मनःसञ्चेतना, एवं विज्ञान । इनमें पहला शरीर का आहार-प्रत्यय है, शेष 
सम्प्रयुक्त धर्मो के एवं तत्समुत्थ रूप-बर्मों के । 

(१६) इन्द्रिय पच्चय--चक्ष्‌ आदि पाँच इन्द्रियाँ पाँच विज्ञानों के इन्द्रिय प्रत्यय 
हूँ, रूपजी वितेन्द्रिय उपादाय रूपों के तथा अरूपी इन्द्रिय सहजात नामरूप के । 

(१७) ध्यान-पच्चय-- ध्यान के अंग ध्यान-सम्प्रयुकत धर्मो के एवं तज्जन्य रूप 
के ध्यान-प्रत्यय हैं । ध्यान के अंग सात हँ--वितक , विचार, प्रीति, एकाग्रता, सौमनस्य, 
दौरम॑नस्य एवं उपेक्षा । इनकी उपलब्धि पांच विज्ञानों में नहीं होती । दोर्मनतस्य 
केवल प्रतिघयुकत चित्त में ही प्राप्य है। 
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(१८) मग्गपच्चय--मार्ग के अंग मार्गसम्प्रयुकत धर्मों के एवं तत्समुत्यित रूप- 
धर्मों के मार्म-प्रत्यय हैं । 

(१९) सम्पयुत्त पच्चय--चार अरूपी स्कनन्‍्ध परस्पर सम्प्रयुक्त-प्रत्यय हैं क्योंकि 
इनके एक ही आश्रय, आलम्वन, उत्पाद और निरोध हैं । 

(२०) विप्पयुत्त-पच्चय--रूपी और अरूपी धर्म परस्पर विप्रयुक्त प्रत्यय हैं। 

(२१) अत्थिपच्चय (२४) अविगत पच्चय--दोनों वस्तुत: एक ही हैं। अपनी 
सत्ता से दूसरे की सत्ता का उपकारक होना ही इसका अर्थ है। चार अरूपी स्कत्ध, चार 
महाभूत, नाम-रूप, चित्त-चैतसिक धर्म एवं चित्तसम्भूत रूप, महामूत और उपादाय 
रूप, आयतन और विज्ञान, इन सबमें आभ्यन्तर अस्ति-प्रत्यय का सम्वन्ध है । 

(२२) नत्थिपच्चय (२३) विगत--ये वस्तुतः एक ही हैं । 

समनन्‍्तर-निरुद्ध चित्त-चेतसिक धर्म प्रत्युत्पन्न चित्त-चेतसिक धर्मों के नास्ति- 
प्रत्यय है ।' हि 

इनमे हेतु, सहजात, अज्जमञ्ज, निस्‍्सय, पुरेजात, पच्छाजात, विपाक, आहार, 
इन्द्रिय, झान, मग्ग, सम्प्रयुत्त, विप्पयुत्त, अत्यि, एवं अविगत, ये १५ पच्चय प्रत्युत्पन्न 
धर्म हें एवं अस्ति-प्रत्यय में समवहित हो जाते हैं। अनन्तर, समनन्‍्तर, आसेवन, नत्थि, 
एवं विगत, ये ५ अतीत पच्चय हैं और अनन्तरूपनिस्सय में समवहित होते हैं। कम्म- 
पच्चय प्रत्युत्पन्न और अतीत दोनों कालों में निश्चित है। शेप तीन प्रत्यय-आरम्भण, 
अधिपति, एवं उपनिस्सय--त्रेकालिक हैं एवं कारू-विमुक्त भी कहे जा सकते हैं। 
इस प्रकार अस्थि, अनन्तर एवं आलम्बन ये तीन प्रत्यय प्रधान सिद्ध होते हें जिनके 
द्वारा वर्तमान, अतीत एवं त्रेकालिक कारणों का संग्रह होता है। 

स्थविरवाद और अन्य निकाय--प्राचीन थेरवादी-विभज्यवादी सम्प्रदाय महा- 
सांघिक, सर्वास्तिवादी और वात्सीपुत्रीयों का विरोधी था। वह तथागत को महा- 
पुरुष, किन्तु मनुष्यधर्मा स्वीकार करता था, और महासांधिकों के प्रच्छन्नदेववाद का 
निराकरण | सर्वास्तिवादियों का प्रच्छन्न जाइवतवाद एवं वात्सीपुत्रीयों का प्रच्छन्न, 
आत्मवाद भी उसका अभीष्ट नहीं था। यही दृष्टि कथावत्थु में प्रतिपादित है। 

कथावत्थु--कथावत्थू में धम्मसंगणि और विभंग से उद्धरण मिलता है, किन्तु 
धातुकथा, पुर्गलपञजत्ति एवं यमक से नहीं ग्रन्थ के उत्तरभाग में पट्ठान में वणित 
अनेक पच्चयों का परिचय मिलता है। कथावत्यु में प्रतिपादित सिद्धान्त ऋमानुसार इस 
प्रकार हं--() (१) पुद्गलवाद का निपेध कथावत्थु में सप्रयास किया गया है और 
यही निषेध थेरवादियों के सिद्धान्त में उस समय तथा और पीछे भी मुख्यतम रहा है । 
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पुदूगलवाद के विरोध में प्रधान युक्ति यह दी जाती थी कि पुदूगल की उपलब्धि नहीं होती, 
कवल स्कत्था की ही उपलब्धि होती है । ये उपलब्ध स्कन्धविशेष ही वस्तुतः सत्तावान्‌ 
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हूं । पुदुगल केवल प्रज्ञप्ति है यह वात्सीपुत्रीयों के प्रधान अभिमत का खण्डक है। 
तथा (२) इसके अतिरिक्त थेरवादी महादेव की पांच वस्तुओं को भी प्रत्याख्यात 
करते हैं ओर अहेत्‌-परिहाणि को सम्भव नहीं मानते थे यह यह महासांधिकों के विरोध 
में हैं। थेरवादियों के मत में ख्रोतआपच्न के लिए भी गिरना सम्भव नहीं है। (३) 
देवछोक सें भी ब्रह्मचर्यावास सम्भव है। (४) क्लेश क्रमश: छूटते हैं। (५) पृथर्जन 
के लिए काम-राग और व्यापाद का छोड़ना सम्भव नहीं है। (६)-(८) अतीत और 
अनागत धर्मा की सत्ता नहीं होती, न सर्वात्मना और न अंश्तः यह सर्वास्तिवादियों के 
मुख्य सिद्धान्त का प्रतिषेध है। (९) सव धर्म स्मृति-प्रस्थान नहीं है। (१०) यह 
नहीं कहना चाहिए कि अतीतादिअध्व और रूपादि स्कन्ध हैं भी और नहीं भी हैं। 

न अन्तरामव की सत्ता होती है। अनुशय और पर्यवस्थान चैतसिक, चित्तसम्प्र- 
युक्त और चित्त के आलम्वन वन सकते हैं । तीन ही असंस्क्ृत हैं । 

(] (५) एक चित्त दिन भर नहीं ठहर सकता । (६) सव संस्कार कुक्कुलमात्र 
नहीं है। (७) मार्ग और चार सत्यों का अभिसमय आनुपूर्वी से होता है । खोतआपत्ति 
फल के अनन्तर सब चर्या लोकोत्तर हैं। (८) बुद्ध का व्यवहार लोकोत्तर नहीं 
है। (९) एक ही निरोध है। 

(() ( १) तथागत का वल श्रावक-साधा रण नहीं है। (२) तथागत के दस वर 
आये नहीं है। (३) सराग-चित्त विमुक्त नहीं होता है। (४) विमुक्त विमुच्यमान 
नहीं होता । (५) अष्टमक-पुद्गल के पर्यवस्थान, दृष्टि और विचिक्त्सा का प्रह्मयण 
नहीं होता। (६) किन्तु वह श्रद्धादि पाँचों इन्द्रियों से संप्रयृकत होता है। (७), 

(९) दिव्यचक्षु मांसचक्षु से भिन्न है और (८) दिव्य-श्रोत मांसश्रोत्र से । (१०) 
देवताओं में संवर नहीं होता । (११) असंज्ञिसत्त्वों में संज्ञा नहीं होती । (१२) 
नेवसंज्ञानासंज्ञायतन में संज्ञा होती है। 

(५) (१) गृहस्थ अहंत्‌ नहीं हो सकता। (२) उपपत्त्या अहँत्‌ नहीं हो सकते। 

(३) अहंत के सव धर्म अनाख्रव नहीं है। (४) अहँत्‌ चारों श्रामण्य-फलों से समन्वा- 

गत नहीं है। (५) अहँत्‌ पड़-उपेक्षासमन्वागत नहीं है। (६) बोधि से ही बुद्ध 
बनते हैं। (७) महापुरुष-लक्षण युक्त बोधिसत्त्व नहीं भी होते। (८) वोधिसत्त्व 
काश्यपवुद्ध के श्रावक नहीं थे। (९) अहँत्व में पिछछे तीव फल समन्वागत नहीं 
होते। (१०) अहत्त्व सर्वसंयोजन-प्रदाण नहीं है। 
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को वियाम-गमन का ज्ञान नहीं होता । (५) सब ज्ञान प्रतिसंमिदा नहीं है। (६) 


और न प्रत्युत्पन्च का । (१९) श्रावक को अन्यगत फल का ज्ञान नहीं होता। 

पा (१)-(२) नियाम और प्रतीत्यसमुत्याद संस्कृत नहीं है। (३) चार सत्य 
भी असंस्कृत नहीं है और (४) न अरूप-समापत्तियाँ और (५) न निरोध सम 
पत्तियाँ और (६) न आकाश ही असंस्कृत (७)-(८) आकाश और चारों 
महाभूत अद्व्य है। (९) चल्षुरिन्द्रिय और कार्यकर्म भी अदृश्य है। 

पश् (१) धर्म दूसरे धर्मों में संगहीत होते हैं। (२) धर्म दूसरे धर्मों से सम्प्रयुकत 
होते हैं। (३) चतसिक धर्म होते हैं। (४) दान चेतसिक धर्म नहीं हैं। (५) पुण्य 
परिमोगमय नहीं है। (६) यहाँ पर दिया हुआ दान परत्र शेप नहीं होता । (७)- 
(१० ) पृथ्वी कमविपाक नहीं है, जरा-मरण भी विपाक नहीं है, आर्यधर्म सविपाक है, 
विपाक में स्वयं विषपाकधर्मिता नहीं है । 

शा (१) पाँच ही गतियाँ हैं। (२) अन्तराभव नहीं होता । (३) पाँच काम- 
गुणों से ही काम-बातु नहीं वनती । (४) पाँच आयतन ही काम नहीं हैं। (५)- 


(६) रूपी धर्म और अरूपी धर्म से ही रूप-धातु और अरूप-धातु है । (७) रूप-धात्‌ 
में पडायतनिक आत्मभाव नहीं होता। (८) अरूप-बातु में रूप नहीं है। (९) 
कुशल-चित्त-समृत्यित कार्य कर्म कुशल रूप नहीं है। (१०) जीवितेन्द्रिय केवल 
अरूप नहीं है। (११) अहँत्‌ की कर्म के कारण अहंत्व से परिहाणि नहीं होती । 

॥0& (१) आनिश॑सदर्शी अप्रहीण-संयोजन होता है। (२) संयोजन अमृतालम्बन 
नहीं होता है। (३) रूप अनारूम्बन है। (४) अनुद्य आलस्वन है। (५) ज्ञान 
सालम्वन है। (६)-(७) अतीतालम्वन एवं अनागतालम्वत चित्त सालम्वन है 
(८) सव चित्त वितर्कानुपतित नहीं हैं । (१) शब्द वितर्क-विस्फार नहीं है। (१०)- 
(११) वाणी चित्त के अनुरूप हो सकती है और कार्य-कर्म भी चित्त के अनुरूप हो 
सकता है। (१२) अतीत और अनागत से समनन्‍्वागति नहीं होती । 

<५ (१) पिछले स्कब्धों के निरुद्ध होने पर नयों का जन्म होता है। उत्तका सम- 
वधान एवं सम्मुखाभाव नहीं होते। (२) मार्गसमछगी का रूप मार्य नहीं है। (३) 


पञु्चविज्ञानसमड्णी की मार्ग-भावना नहीं होती । (४) पाँच विज्ञान न कुशल है न 
अकुझआर, (५) वे अनाभोग हैं। (६) मार्यसमंगरी छौकिक एवं लोकोत्तर शील से 


) 
भी 
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जे 


समस्वागत नहीं है। (७)-(८) शील चैतसिक है और चित्तानुपरिवर्ती है। (९) 
समावानहेतु शील बढ़ता नहीं है। (१०) विज्ञप्ति शीरू-मात्र नहीं है। (११) 
वज्ञप्ति दोश्शील्य-मात्र नहीं है 

>.7 (१ ) अनुशय अकुशल, सहेतुक और चित्तसम्प्रयक्त है । (२) अज्ञान विगत 
हांव पर एवं ज्ञानविप्रयुवततपा वतमान चित्त की अवस्था में ज्ञानी' नहीं कहा जा 
सकता। (३) जान चित्तसम्प्रयुक्त है। (४) इदं दुःखम' कहने से अनुरूपन्नान प्रवृत्त 
नहों होता। (५) ऋद्धि वछ को कल्प भर नहीं ठहरा जा सकता। (६) समाधि 
चित्तसंतति नहीं हैं। (७) धर्मस्थितता परिनिप्पन्न नहीं है। (८) अनित्यता, जरा 
और मरण भी परिनिष्पन्न नहीं है । 

9 (१) संवर और असंवर कर्म नहीं है। (२) सब कर्म सविपाक नहीं है। 
(३ )-(६४) शब्द विपाक नहीं है और न षडायतन विपाक है। (५) स्रोतआपन्न 
के लिए आवश्यक नहीं है कि वह सात बार और जन्म छे। (६) कोलंकोल एक कुल 
से दूसरे कुछ में जाने के लिये वाध्य नहीं है। (७) दृष्टि सम्पन्न पुद्गल बोधपूर्वक 
प्राणघात नहीं कर सकता, किन्तु (८) उसकी दुर्गेत की सम्भावना प्रह्दीण नहीं होती । 
(९) सप्तभविक पुद्गल दुर्गति से ऊपर है। 

पा] (१) कल्पस्थ कल्प तक नहीं ठहर सकता। (२) कल्पस्थ कुशल-चित्त- 
प्रतिक्राम कर सकता है। (३) आनन्‍्तरिक पुद्गल सम्यक्तृव-नियाम में अवक्रमण 

हीं कर सकता । (४) नियत पुद्गरू नियाम में अवक्रमण नहीं करता । (५) नीवृत 

नीवरण नहीं छोड़ता। (६) संयोजन-सम्मखीभत संयोजन नहीं छोड़ता। (७) 
समापन्न आस्वादन नहीं करता, ध्यान की चाह नहीं रखता, न ध्यानालम्वन होता है। 
(८) असुख का राग नहीं होता है। (५१०) धर्म-तृष्णा अकुशछल है और (११) 
दुःख-समृदय है। 

>ाए (१) कुशलमूछ और अ० का अन्योन्य-प्रतिसन्धान नहीं होता । (२) 
पडायतन एक साथ मातृगर्भ में समुत्यित नहीं होते। (३) पाँच विज्ञानों की परस्पर 
समननन्‍्तर उत्पत्ति नहीं होती। (४) आर्य-रूप महामतों से उत्पन्न नहीं है । (५) 
अनुशय परययंवस्थानों से भिन्न नहीं है। (६) पर्यवस्थान चित्तसम्प्रयुक्त है। (७) 
रूप-राग एवं रूप राग केवल रूप-धातु एवं अ० में अनुशयित और पर्यापन्न नहीं है। 
(८) दृष्टिगत अकुशछ है और (९) त्रेधातुक में पर्यापन्न है । 

>५ (१) प्रत्ययता व्यवस्थित नहीं है। (२) संस्कार अविद्याप्रत्यय है, अविद्या 
संस्कार-प्रत्यय है। (३) अतीतादि कालभेद परिनिप्पन्न नहीं है। (४) क्षण, छय और 
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मुहूर्त भी परिनिप्पन्न नहीं है। (५) चार आख्रव सास्रव हैं। (६) छोकोत्तर श्र्मों 
का जरा-मरण लोकोत्तर नहीं है। (७) संज्ञावेदितनिरोध लोकोत्तर या लौकिक नहीं 
कहा जा सकता। (८) संज्ञावेदित निरोध मैं मृत्यु नहीं हों सकती । (९) संज्ञावेदित- 
निरोध में असंज्ञि-सत्त्वों का प्रवेश नहीं है। (१०) कर्म कर्मोपचय से भिन्न नहीं है। 

५] (१)-(२) दूसरे के चित्त पर वश नहीं होता । (३) दूसरे को सुख का 
अनुप्रदान नहीं हो सकता । (४) अधिगति के अनन्तर मनसिकार नहीं होता । (५) 
रूप हेतु नहीं वन सकता, अव्याकृत है, अहेतुक है और विपाक नहीं है। 

>५॥ (१)-(२) अहेत्‌ का पुण्योपचय नहीं होता और अहंत्‌ की अकाल मृत्यु 
सम्भव है। (३) सव कुछ कर्म का फल नहीं है। (४) केवल इन्द्रियवद्ध ही दुःख 
नहीं है। (५) आयमार्ग को छोड़कर अवशेष संस्कारमात्र दुःख नहीं है। (६) संघ 
दक्षिणा-प्रतिग्रह करता है। (७) दक्षिणा-विशोधन करता है, और (८) संघ के 
वारे में यह कहा जा सकता है कि वह खाता है, पीता है आस्वादन करता है। (९) संघ 
को दान का वहुत फल है, किन्तु (१०) बुद्ध को दान का भी फल बहुत है। (११): 
दान प्रति-ग्रहक से शुद्ध होता है न कि दाता से । 

० ७ (१)-(२) बुद्ध भगवान्‌ ने मनुष्यों में निवास किया था और धर्म का 
वस्तुत: उपदेश किया था। (३) वुद्ध भगवान्‌ छोकानुकम्पक एवं महाकरुणा-समा- 
पत्ति से युक्त थे। (४) उनका उच्चार-प्रस्नाव अन्य गन्धों का अतिशायन नहीं करता 
था, क्योंकि वे गन्धभोगी न होकर ओदन-कुल्मास-भोगी थे। (५) एक आर्य-मार्ग 
से चार श्रामण्य-फलों का साक्षात्कार नहीं होता । (६) एक ध्यान से ध्यानान्तर में 
साक्षात्‌ संक्रमण नहीं होता । (७) ध्यानान्तरिक अवस्थाएँ नहीं होती हैं। (८) 
समापन्न शब्द नहीं सुतता । (१९) चक्षु रूप नहीं देखता । 

<8 (१) अतीत, अनागत और प्रत्युत्पन्न क्लेशों का प्रह्यण नहीं होता। आर्य- 
मार्ग के अनुसरण से उनकी अनुत्पत्ति होती है। (२) शुन्यता संस्कार-स्कत्ध-पर्या- 
पन्न नहीं है। (३) श्रामण्यफल असंस्क्ृत नहीं है। (४)-(५) प्राप्तियाँ और तथता 
असंस्क्रत नहीं है। (६) निर्वाण-धातु अव्याकृत है। (७) पृथज्जन के लिए अत्यन्त 
नियामता नहीं है। (८) श्रद्धादि पाँच इन्द्रियाँ केवल लोकोत्तर नहीं हैं।' 

>> (१) अबोधपूर्वक किये हुए पाँच आनन्तर्य दोषावह नहीं है। (२) 
पृथज्जन भी ज्ञानसम्पन्न होता है। (३) निरय में निरयपाल होते हैं। (४) देवलोक 
में तियंगू-जातीय नहीं होते । (५) मार्ग पञ्चांगिक नहीं होता । (६) लछोकोत्तर ज्ञान 
ह्वादश-वस्तुक नहीं होता । 
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“५4 (१) संगीतियों के द्वारा शासन नव-क्ृत नहीं है । (२) पृथज्जन त्रैधातुक 
थर्मो से विविक्त हो सकता है। (३) कोई संयोजन अहैत॒ के द्वारा अप्रहीण नहीं होता। 
(४) अधिप्राय-ऋद्धि” (यथाकाम सिद्धि) न श्रावक की होती है, न वुद्ध की। 
(५) ब॒ढ़ों में ही नातिरेकता होती है। (६) बुद्ध सव दिज्ञाओं में नहीं होते हैं । (७)- 
(८) सब धर्म अथवा कर्म मिथ्यात्व या सम्पक्त्व में नियत नहीं है, क्योंकि कुछ को 
अनियत-राशि देशित किया गया है। 

डेप (१) परिनिर्वाण में सब संयोजनों का प्रहयण हो जाता है। (२)-(३) 
कुशलचित्त उत्पन्न कर अहंत्‌ परिनिवृत नहीं होते, और न आनेज्जय में स्थित 
होकर परिनिवृत होते हैं। (४)-(५) गर्भावस्‍था या स्वप्न में धर्म का अभिसमय 
नहीं होता और न अहंत्त्व-प्राप्ति]। (६) सब स्वप्न-गत चित्त अव्याक्ृृत नहीं होते । 
(७) आसेवन-प्रत्ययता होती है। (८) सव धर्म एकचित्त-क्षणिक नहीं है। 

आओ! (१) एकाभिप्राय से मैथुन-धर्म प्रतिसेवितव्य नहीं है। (२) अहंँत्‌ 
के रूप में छिप कर अमनुष्य मैथुन नहीं करते। (३) बोधिसत्त्व दुर्गति में जन्म ग्रहण 
नहीं कर सकते। (४) राग-प्रतिरूपक अराग नहीं होता । (५) पाँच स्कन्ध, वारह 
आयतन, अठारह धातु एवं बाईस इन्द्रियाँ परिनिष्पन्न हैं। दुःख परिनिष्पन्न नहीं है। 

कथावत्थु, विभाषा और विभज्यवाद--पाटलिपुत्र की संगीति में तिस्समोग्गली- 
पुत्त ने अशोक से अपने को और भगवान्‌ बुद्ध को विभज्यवादी बताया। शाइवतवाद 
एवं उच्छेदवाद, संज्ञिवाद एवं असंज्ञिवाद आदि का अस्वीकार करते हुए विभागपूर्वक 
अथवा विवेकपूर्वक अपने आशय का प्रतिपादन करने के कारण तथागत को विभज्यवादी 
कहा गया था। 

विभज्यवादी के अर्थ होते हैं--जो विवाद के विपय को विभकत करके बोले अर्थात्‌ 
जो एकदेशी मत को न ग्रहण कर यथाभूत विवेकपूर्वक सिद्धान्तों का प्रतिपादव करे । 
भहासांबिकों में प्रज्ञप्तिवादी विभज्यवादी कहलाते थे । विभाषा में विभज्यवादियों के 
वहुत-से सिद्धान्तों का उल्लेख मिलता है। विभज्यवादियों को यहाँ युक्तवादियों का 
विरोधी प्रतियादित किया गया है अर्थात्‌ वैभाषिक सर्वास्तिवादियों का विरोबी | 
ऐसा प्रतीत होता है कि कि विभाषा में विभज्यवादियों को तीथिकवत्‌ माना गया है और 
इस नाम से वैभापिक सर्वास्तिवादियों के अतिरिक्त अनेक अन्य सम्प्रदायों को सूचित 
किया गया है। वसुवन्धु के अनुसार विभज्यवादी वे हैं जो कि वर्तेमान सत्ता एवं कुछ 
अतीत की सत्ता स्वीकार करते हैं, किन्तु भविष्य की एवं कुछ अतीत की सत्ता स्वीकार 
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नहीं करते । इस परिभाषा से काश्यपीय विभज्यवादी बन जाते है । संघभद्र भी 
वसवन्ध का समर्थन किया है। वसुवर्मा के अनुसार विभज्यवादी सब संस्कृत धर्मों को 
अनित्य होने के कारण सर्वथा दुःखात्मक मानते थे। यह मत प्रज्नप्तिवादियों का भी 
था। भव्य ने विभज्यवादियों को ओर सर्वास्तिवादियों को अभिन्न बताया है * | 


स्थविरवादी दर्शन 


धर्म-स्वरूप और वर्गोकरण--व्युत्यत्ति के अनुसार धर्म शब्द का अर्थ धारण करने 
वाला है। अतएव प्रयोग में धर्म शव्द स्वभाववाची वन गया तथा स्वभाव से ही प्रत्येक 
वस्तु के कार्य और व्यापार के नियत होने के कारण नियमवाची भी । उत्तर-वैदिक- 
काल में ऋत के स्थान पर धर्म का प्रयोग होने लूगा था, एवं वेदिक परम्परा में प्रकृति 
और समाज के द्याइवत स्वभावगत नियम का धर्म शब्द अभिधायक था। इस प्रकार 
धर्म' मलतः स्वभाववाची ही है एवं इसी के अनुसार धर्म की प्रचलित बौद्ध परिभाषा 
है--जों स्वभाव अथवा स्वलक्षण का धारण करे। बौद्ध चिन्तन में धर्म' का कुछ वही 
स्थान है जो सांख्य-दर्शन में तत्त्व का। सांख्य के समान ही बौद्ध दर्शन में गुण और 
गुणी का भेद अपारमार्थिक माना जाता है। अतः बौद्ध मत में धर्म, स्वभाव एवं स्वभाव- 
प्रतिसंयुक्‍्त वस्तु, दोनों को संकेतित करता है एवं दोनों में अभेद ही बौद्धों का विवक्षित है। 

धर्म नाना किन्तु परिगणित हूँ। उनके स्वभाव प्रति विशिष्ट एवं प्रति नियत हैं 
तथापि उनके विषय में सामान्यतः यह कहा जा सकता है कि वे अनित्य-लक्षण, दुःख- 
लक्षण एवं अनात्म-लक्षण हैं। नरात्म्य को बोढ़ों ने धर्म का मूल लक्षण भी बताया है। 
स्थविरवादी अभिभर्म में धर्मों की अनात्मकता का अर्थ है उनका पुरुष अथवा पुद्गरू 


२६-अभिधर्मकोश, ५, पृ० ५२; तु०--बही, पृ० २३-२४ । 

२७-बारो के अनुसार--(१) विभज्यवादी सर्वास्तिवादी नहीं थे। (२) 
काइयपीय विभज्यवादियों के अंग थे। (३) थेरवादी और अतएवं भही- 
शासक भी विभज्यवादियों के अंग थे। (४) महीश्ञासकों से निकले धर्म- 
गुप्तक भी विभज्यवादियों के अंग थे। (५) ताम्रशाटीय भी इसी वर्ग के 
थे। (६) विभज्यवादी स्थविरों के उस वर्ग के थे जो कि वात्सीपुत्रीयों से 
भिन्न और सर्वास्तिवादियों का विरोधी था। पाटलिपुत्र की संगीति के बाद 
प्रवात्सीपुत्रीय स्थविर दो शाखाओं में बँद गये--सर्वास्तिवादी और विभज्य- 
वादी । पुर्दे० । 
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से असम्बन्ध, उनकी निस्सत्व-निर्जीविता। सब धर्म कार्य-कारण-भाव से परियत हैं । 
इसलिए उन्हें प्रतीत्यसमत्यन्न अथवा हतु-प्रभव कहा गया है। कार्यकारण-प्रवाह में 
पतित होने के कारण धर्मो को संस्कार अथवा संस्कृत-धर्म कहा जाता है। सब संस्कार 
भंगुर एवं संचलनात्मक हैं, किन्तु यह स्मरणीय हे कि संस्कारों का निरोव गानन्‍्त है और 
यही निर्वाण है जो कि अतर्क्य और असंस्कृत-घर्म कहा गया है। अभिषर्म मूलतः एक 
प्रकार का धर्मवाद' है जिसके अनुसार परमार्थ के घटक केदल अलग-अलग एवं असंकी र्- 
स्वभाव वाले अनित्य और संचलनशील अनेक धर्म मात्र हें जो कि प्रतीत्यसम॒त्पाद एव 
प्रत्ययता के परतन्त्र हैँ, किन्तु जिनका निरोध शान्‍्त और अतक्य है । 

इस दृष्टि के सम्बन्ध में यह प्रश्त उठना स्वाभाविक है कि यदि धर्म अतित्य हैं तो 
क्या उनके स्वभाव अथवा लक्षण भी अनित्य हैं ? कया निर्वाण कुछ धर्मों का अथवा 
सब धर्मों का निरोध मात्र है, अथवा यह निरोध' स्वयं एक पृथक धर्म है ? यदि यह 
(निर्वाण ) स्वयं स्वभाव-प्रतिसंयुक्त पृथक्‌ धर्म है, तो अनित्यत्व एवं प्रतीत्यसमुत्पाद से 
इसे किस प्रकार विम॒ुक्त माना जा सकता है। इन प्रश्नों के उत्तर एक ओर सर्वास्तिवाद 
तथा महायानिक धर्मतथता एवं शून्यता के रिद्धान्तों में पर्यवर्सित होते हैं। किन्तु थेर- 
वादी दर्शन मे इस प्रकार की शंकाओं एवं कौतृहरू को अधिक प्रश्नय नहीं दिया गया हैं 
प्रत्युत धर्म और धर्मो का अभेद, धर्मों का स्वभाव-पार्थक्य, प्रत्येक धर्म का स्वभाव- 
प्रतिसंयोग तथा इस प्रकार से अवधारित धर्मों के प्रतियोगी के रूप में निर्वाणाख्य 
धर्म की पारमाथिकता, इत सभी सिद्धान्तों का अभ्युपगम दृढ़ता-पूर्वक किया गया 
है। धर्म का मूल लक्षण स्वभाव-धारणा है और यही लक्षण निर्वाण में घटता है। 
निर्वाण का स्वभाव है, किन्तु उसके वस्तुतः अतक्य होने के कारण उसको संसार के 
प्रतियोगी के रूप में निरूपित किया जाता है। इस प्रकार वस्तुत: निर्वाण के निरो- 
धादि लक्षण एक प्रकार से तटस्थ-लक्षण' ठहरते हैं। अभिवबमपिटक में निर्वाण को 
असंस्क्ृत धातु के रूप मे निदिप्ट किया गया है। मार्ग-चतुप्टय-ज्ञान से उसका साक्षा- 
व्कार होता है। मार्ग-फलों का वह आलम्बन है, लोकोत्तर हैं, अव्याकृत है, तथा 
स्वभावतः एकविध होते हुए भी उपाधि-शेप एवं अनुपाधि शेप, इस प्रकार द्विविध 
उपदिष्ट है। तृष्णा से निष्क्रान्त होने के कारण उसे निर्वाण' कहा जाता है। 

संस्कृत धर्मों का एक प्राचीन विभाग नाम-रूप अथवा रूप-धातु एवं धर्म-धातु में 
था। रूप के द्वारा इन्द्रिय-गोचर अथवा भौतिक धर्मो का संकेत होता था। नाम' 
अथवा धर्म-धातु अरूप-सत्ता का द्योतक था जिसमें चित्त, चेतसिक धर्म, एवं मनोमात्र- 
गोचर धर्म संगृहीत थे। नाम' को विज्ञान, वेदना, संज्ञा, एवं संस्कार में विभाजित कर 


रप्‌ड बोद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


संस्कृत धर्मों की पंच-स्कन्धी निरूपित हुई। रूप-स्कन्ध को इन्द्रियों के अनुसार पाँच 
आध्यात्मिक एवं पाँच वाह्य आयतनों में बाँठा गया । इसके साथ ही रूप का एक दूसरा 
विभाजन भी विदित था--महाभूतों में, एवं उनके उपादाय रूपों में । सुत्त-पिटक 
में उपलब्ध धर्म-विवरण इस प्रकार प्रदर्शित किया जा सकता है-- 


धर्म (नाना, निरात्मक, स्वलक्षण ) 


| 
। 


असंस्कृत 
(निरोध-निर्वाण) | संस्कृत (प्रतीत्यसमुत्पन्न ) 


|... | 


के के 
| | का है| 


विज्ञान वेदना संज्ञा संस्कार महाभूत उपादायरूप 


| 


आध्यात्मिक वाह्यआयतन 
आयतन 


बा कि का 

थेरवादी अभिषर्म में धर्म के स्वरूप का सामान्य विवेचन कम, किन्तु उनके पृथक 
स्वभावों का निरूपण विस्तार से किया गया है। ऊपर कहा जा चुका है कि धम्मसंगणि 
में धर्मों का मुख्य विभाजन उनकी हेयोपादेयता की दृष्टि से किया गया है। धर्म कुशल, 
अकुशल अथवा अव्याकृत है। अव्याकहृत धर्म स्वयं कोई भोगरूप फल उत्पन्न नहीं 
क्रता। निर्वाण, रूप (>नभौतिक धर्म ), विपाक (पूर्व कर्म का भोग ) एवं क्रिया 
(असंकल्पपूर्व नेसगिक क्रिया ) अव्याकृत हैं। कुशल-धर्मं कालान्तर में सुख-भोग प्रदान' 
करते हूँ एवं अकुशल-धर्म दु:ःखभोग । चित्त और चेतसिक धर्म ही कुशल अथवा अकुशलू 
हो सकते हैं। लोभ, हेष एवं मोह--ये तीन अकुशलठेतु हैं। इन्हीं के संयोग से चित्त- 
चेतसिक धर्मों में अकुशलूता उत्तन्न होती है। दूसरी ओर अलछोभ, अद्वेष एवं अमोह-- 





ये कुशल-हेतु हैं। यह स्पष्ट है कि कुशछ, अकुशलू एवं अव्याकृत का भेद धर्मों का 
स्वभावगत नंद नहीं है, किन्तु संसारी पुरुष की दृष्टि से ही धर्मों का उनके पृथक कार्यों 
के अनुसार विभाजन है--कुछ धर्म उन्हें सुख देते हैं, कुछ दु:ख देते हैं, कुछ न सुख देते 
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हैं, न दुःख देते हें। आध्यात्मिक साधन की दृष्टि से ही इस प्रकार का वर्गीकरण 
बहुत महत्त्वपूर्ण है । 

धम्मसंगणि में प्रकाराच्तर से धर्मों का चित्त, चेतसिक तथा चित्त-विप्रयुक्त, इ 
तीन वर्गों में विभाजन उल्लिखित है। चित्त सप्तविध हँ--चक्षुरादि-विज्ञान, मनोधातु 
एवं मनोविज्ञानधातु । चतसिक त्रिविध हँ--वेदनास्कन्ध, संज्ञास्कन्ध, एवं संस्कार- 
स्कन्ध। चित्त-विप्रयुक्त धर्म दो हें--रूप, एवं निर्वाण। किन्तु यह विभाजन अभिषर्म- 
पिटक में अधिक चरचित नहीं है। उस समय, जैसा कथावत्थु से प्रतीत होता है चेतसिक 
धर्मों की पुथक्‌ सत्ता भी विवादास्पद थी। चित्त एवं रूप के दो वर्गों का धम्म-संगणि 
में विस्तार से वर्णन मिलता है। अभिधम्म के कुछ ग्रन्थों में पुन:प्राचीन स्कन्ब, धातु, 
एवं आयतन की विस्तृत चर्चा है। संक्षेप में अभिधर्मपिटक में उपलब्ध धर्म-विवरण 
इस प्रकार प्रदर्शित किया जा सकता है-- (पृष्ठ २५६ देखें ) 

आचार्य अनिरुद्ध ने चार पारमाथिक तत्त्व स्वीकार किये हँ--चित्त, चैतसिक, 
रूप और निर्वाण “। 

चित्त--समस्त लछौकिक थर्मों में चित्त शीष॑भूत है जैसे समस्त लोकोत्तर धर्मों में 
प्रज्ञैा। सब कुशल अथवा अकुशलरू धर्म चित्तपूर्वंगम है धम्मपाद की प्रसिद्ध गाथाओं के 
के अनुसार । 'मन सव धर्मों में पहले अग्रसर होता है। सव धर्मों में मन श्रेष्ठ है। 
सव धर्म मनोमय हैं ।' सुख और दुःख मनोंगत शुभ और अशुभ का इस प्रकार अनुसरण 
करता है जैसे यानवाही पशु का यानचक्र अथवा पुरुष की छाया _। क्लेश और व्यवदान 
चित्त का ही सहारा लेकर प्रवत्त होते हैं। यही कारण है कि चित्त के स्वभाव, प्रवृत्ति 
एवं उसके कुशछ और अकुशल से सम्बन्ध को लेकर अभिवर्म में इतनी चर्चा रही है। 
जैसे चित्र में नाना विचित्र रूप लोक का प्रदर्शन होता है ऐसे ही देव, मनुप्य, निरय, 
एवं तिर्यक्‌ गतियों में कर्म, लिग, संज्ञा, व्यवहार आदि का भेद चित्त-कृत एवं चित्त- 
मात्र ही है । कर्म का मूल चित्र में ही है एवं कम से ही समस्त संसार का वृक्ष निरूढ़ 
हुआ है। इस प्रकार यह कहने में कोई अत्युक्ति नहीं है कि संसार का दु:ख एवं उससे 
विमृक्ति दोनों ही चित्त के अधीन हैं । 

चित्त और रूप--चित्त और रूप (भौतिक धर्म )का सम्बन्ध पर्यालोचनीय है । 
चित्त रूप का पच्छाजात-पच्चय है। रूप चित्त का पुरेजात-पच्चय है। चित्त को 


२८-अभिधस्मत्यसंगहों (सारनाथ, १९४१), पृ० ११ 
२९-खुददक (ना०), जि० १, पृ० १६॥ 
३०-अट्ठसालिनी, पु० ५४। 
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प्रवृत्ति के लिए रूप, वस्तु एवं आल्म्वन प्रदान करता है। इन्हीं के आश्रय से सातों 
विज्ञान-धातु उत्पन्न होती हैं। ऐसे ही रूप, शव्द आदि पंचविध भौतिक धर्मो का आलम्वन 
कर पाँच प्रकार की विज्ञान-वीथियाँ प्रवृत्त होती हैं। दूसरी ओर चित्त-संभूत 
कर्म कायिक-रूप की उत्पत्ति में प्रधान कारण है। कर्म और विज्ञप्ति के प्रसंग में चित्त 
ही देह का संचालन करता है। चित्त को रूप के उद्भवों में से एक स्वीकार किया गया 
है। रूप का जहाँ अभाव है ऐसे अरूप छोकों में भी चित्त की प्रवृत्ति सम्भव होती है। 
इस प्रकार यह स्पष्ट है कि यद्यपि भूतरूप चित्त-निरपेक्ष है एवं चित्त की प्रवत्ति सावा- 
रणत: रूप-सापेक्ष है तथापि कर्म आदि के द्वारा देह का उत्पादक, संचालक एवं उपृष्ट- 
मभक होने के कारण चित्त का ही प्राधान्य स्वीकार करना चाहिए । वस्तुतः रूपतत्व 
की पर्याप्त आलोचना वर्तमान पालि साहित्य में उपलब्ध नहीं होती । 

सूत्रपिटक में भी चित्त को रूप से अधिक चंचल बताया गया है। पीछे क्षणभंगवाद 
के विकसित होने के साथ इस प्रश्न पर विचार किया गया कि यदि रूप-धर्म एवं चित्त 
दोनों ही क्षणिक हों तो चित्त और रूप का सम्बन्ध दुरुपपाद है। रूपालम्बन के पूरी 
तरह से अववब॒द्ध होने में अनेक चित्त उत्पन्न एवं निरुद्ध होते हैं। यदि चित्त का एक 
क्षण रूप के एक क्षण के वरावर हो तो रूप का ठीक ज्ञान असम्भव है। अतएव थेर- 
वादियों ने यह सिद्धान्त प्रस्तुत किया कि रूप-क्षण सत्रह (१७) चित्त-क्षणों के वराबर 
है। इस सिद्धान्त का आधार चित्तवीथि का विवेचन है । 

बीथिचित्त--वीथि का अर्थ स्फूट-बोध के अभिमुख चित्त-परम्परा है। एक जन्म 
में उत्पत्ति के समय का प्रथम चित्त जो पिछले जन्म की चित्त-संतति से इस जन्म की 
चित्तसंतति का सम्बन्ध जोड़ता है, प्रतिसंधान-हेतु होते के कारण प्रतिसंधि-विज्ञान 
वाहलाता है। इसके अनन्तर भवांगचित्त की प्रवृत्ति होती है। भवांग से तात्पर्य उप- 
पति-भव के अंग अथवा कारण से है जो कि चित्त का एक अवचेतन अथवा उपचेतन 
प्रवाह है जैसा सुपृप्ति की अवस्था में उपलब्ध होता है। भवांग का प्रारम्भ प्रतिसन्धि- 
चित्त से होता है एवं अन्त च्यूति-चित्त से । भवांग का आल्म्वन प्राक्त जनक-कर्म॑, 
निमित्त अथवा गति-निमित्त होता है। १९ प्रकार के भवांग वताये गये है । इस 
भवांग-चित्त के स्रोत को काटकर वीथिचित्त की प्रवृत्ति होती है एवं वीथि के अन्त में 


३१-द्र ०--अभिषमस्मत्यसंगही, पृ० ६४-८५; अदठसालिती, पृ० २१६-३३ । 
३२२-अभिधम्मत्यसंगहों, पु० ८६९॥ 
१७ 
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पुनः भवांग-पात। भवांगचित्त बोध का आत्मविशान्त अस्फुट प्रवाह है, वीथिचित्त 
नाना आध्यात्मिक एवं बाह्य विषयों के जगत्‌ का स्फूट बोध है। 

विषयों का चित्त से सम्बन्ध इन्द्रियों के द्वारों से एवं मन के द्वार से सम्पन्न होता है । 
इन्द्रिय-द्वार में आलम्बन के प्रकट होने पर वह मनोद्वार में भी प्रकट होता है, जैसे किसी 
वक्ष की शाखा पर उतरते हुए पक्षी की छाया पृथ्वी पर भी उतरती है। किन्तु अनेक 
आलम्बन सीधे मनोद्वार में प्रकट होते हैं। इस प्रकार द्वार-भेद से चित्तवीथि के 
दो भेद किये जा सकते हैं--पंचद्वा र-वीथि एवं मनोद्वार-वीथि। पंचद्वारवीथि में वाह्म 
विषय का इन्द्रिय-ह्वार के साथ सम्पर्क स्थापित होना वस्तुतः वाह्मयरूप एवं प्रसादरूप' 
का संघट्नन है । इससे विचलित होकर भवांग की धारा का विच्छेद होता है। पहले क्षण 
में भवांग-चलन' होता है, दूसरे में भवांग-उपच्छेद। तदनन्तर इन्द्रिय-द्वार में प्राप्त 
आलम्बन की ओर चित्त का आकर्षण अथवा जआवर्जन' होता है। यह एक असंकल्प- 
पूर्वक नैसगिक क्रिया है। अभिधर्मपिटक में इसे क्रिया-मनोधातु कहा गया है। और 
इसे क्रियारूप अव्याकृत धर्म बताया गया है। पीछे के दार्शनिक साहित्य में इसका 
नाम पचद्वारावर्जन' है। आवर्जन के अनन्तर तद्विषयाकार चक्षुरादिविज्ञान की 
उत्पत्ति होती है। चक्षुविज्ञान, खोत-विज्ञान आदि विज्ञान सर्वंथा निविकल्पक, विशुद्ध 
एच्द्रिय-संवेदन हैं। ये विज्ञान प्राकतन कुशल अथवा अकुशल धर्मों के विपाक होते 
हैं और अतएव अव्याक्ृृत धर्म हैं। इन विज्ञानों के निरोध के अनन्तर सम्पटिच्छन' 
अथवा विपाक-मनो-बातु की उत्पत्ति होती है। स्थूछ रूप से कहा जा सकता है कि 
यदि पंच-विज्ञान आलूम्बनों की ऐन्द्रिय स्फूर्ति हैं तो सम्पटिच्छन' उन आलम्वनों का 
मन के द्वारा प्रथम ग्रहण । इसके अनन्तर मन के द्वारा आलम्वन के स्वरूप-निर्णय का. 
प्रयत्न होता है जिसे सन्‍्तीरण' कहा गया है। अभिधमं के अनुसार यह अहेतुक विपाक 
मनोविज्ञान-धातु है। इसके अन्तर मन के द्वारा आलम्वन का व्यवस्थापन होता है । 
व्यवस्थापन' के अनन्तर जवन-चित्त की उत्पत्ति होती है। जबन के पूर्ववर्ती चित्त 
विपाक-रूप अथवा क्रिया-रूप होने के कारण अव्याक्ृत धर्म है। जवन' चित्त आल्म्वन 
की ओर चेतना-प्रतिसंयुक्त सम्मुखीभाव है । जवन-चित्त की अधिकतया सात वार 
उत्पत्ति होती है अथवा होती ही नहीं । कामावचर-जवन-चित्तों के २९ भेद बताये 
गये हैं। ज्ञान का कुशल अथवा अकुशल कर्म से सम्पर्क जवन-चित्त में ही होता है। 
इसके अनन्तर तदालूम्बन' चित्त के दो क्षण होते हैं। तदालम्बन-चित्त जवन-चित्त 
के आल्म्वन का अनुसरण करता है। मानो इसका अवशिप्ट संस्कार हो। इसके 
अनन्तर पुनः भवांग-पात होता है। भवांग के उपच्छेद से वीथि की प्रवृत्ति होती है, 
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वीथि के पर्यवसान पर पुनः भवांग का पूर्ववत्‌ प्रवाह । इसी प्रकार जन्म के प्रतिसन्ध- 
चित्त से प्रारम्भ कर मृत्यु के च्यूति-चित्त तक भवांग का स्रोत और वीथि का उन्मेष 
चलता रहता है। 

भवांग-चलन के दो क्षणों से पहले एक क्षण अतीत-भवांग का गिनने पर तदालम्वन' 
के अन्त तक १७ चित्त-क्षणों का क्रम ऊपर वीथि-चित्त में निर्दिष्ट है। प्रत्येक क्षण का 
उत्पाद, स्थिति, और भंग होता है। किन्तु यह पूरी चित्तपरम्परा आलम्वन के अति- 
महत्‌ होने पर ही सम्पन्न होती है। यदि आल्म्वबन केवछ महत्‌' हो तो जवन' के 
अन्त में ही भवांग-पात हो जाता है, तदालम्बन' की उत्पत्ति नहीं होती । जब व्यव- 
स्थापन' की दो-तीन वार प्रव॒त्ति के अनन्तर ही भवांग-पात हो जाता है और जबन' 
का भी उत्पाद नहीं होता, तव आलम्बन परित्त' अथवा अल्प कहलाता है। 'अति- 
परित्त आलम्वबन होने पर भवांग-चलन मात्र होता है, वीथि-चित्त का उत्पाद 
नहीं होता । 

मनोद्वार में विभूत आलम्बन के उपस्थित होने पर भवांगचलन, मनोद्वा रावर्जन, 
जवन, एवं तदालूम्वन' क्रमश: उत्पन्न एवं निरुद्ध होते हें । आलूम्वन अविभूत होने पर 
“तदालम्बन' का उत्पाद नहीं होता । 

ध्यान के प्रसंग सें वीथिचित्त की कुछ विद्येषताएँ उल्लेखनीय हैं । ध्यात से निष्पन्न 
बलवत्‌ समाधि अपंणा कहलाती है। इसमें आल्म्बन सदा अतिविभूत होता है किन्तु 
अपंणाजवन के अतिसन्‍्तत होने के कारण तदालम्बन-चित्त का भी उत्पाद नहीं होता । 
अर्पणा भी भवांग -खत्रोत के समान प्रवृत्त होती है। इस अरपणावीधि में ज्ञानसम्प्रयुक्त 
आठ कामावचर जवनचित्तों में से कोई एक कुशलूचित्त अथवा क्रियाचित्त तीन वार 
अथवा चार वार उत्पन्न होकर निरुद्ध होता है। ये चित्त क्रशः परिकर्म, उपचार 
अनुलोभ एवं गोत्रभू नाम से प्रसिद्ध हैं। इनके अनन्तर चतुर्थ एवं पंचम जवनचित्त 
अपंणावीथि में अवतीर्ण होता है। यह जवन छब्बीस मह॒द्गत एवं लोकोत्तर जबनों 
में से एक होता है। इसके अनन्तर अर्पणा के जबनचित्तों का प्रवाह प्रवृत्त होता है । 
तदनन्तर भवांगपात पुनः घटता है। यदि सौमनस्य-सहगत जवनचित्त के अनन्तर 
अर्पणा का प्रारम्भ हो तो वह भी सौमनस्य-सहगत होती है तथा उपेक्षापूर्वक होने पर 
वह उपेक्षासहगत होती है। कुशल जवनचित्त के अनन्तर कुशल जवन एवं निचले 
तीन फल, तथा क्रियाजनन के अनन्तर क्रियाजवन एवं अहंत्व-फल अपित होते हैं । 

वीथिचित्त के अवबोधन के लिए आमश्रोपमा' उदाहृत की गयी है--मान लीजिए 
फले हुए आमज्रवक्ष के नीचे सिर ढंककर कोई पुरुष सोया हुआ हो एवं अपने पास गिरे 
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एक आम के शब्द को सुनकर सिर से वस्त्र हटाकर आँख खोलकर उसे देखे, उठाये 
और परखे तथा उसे पका हुआ जानकर उसका परिभोग करे और फिर मुख में उसके 
बोप स्वाद का अनुभव करता हुआ पुनः सो जाय। ऐसी स्थिति में पहली निद्रा का समय 
भवांग का प्रवाह हैं, फल का गिरना आलुम्वन के द्वारा प्रसाद-संघटन है, उस दब्द से 
जागना आवज॑न है। आँख खोलकर देखता चक्षविज्ञान आदि विज्ञानों की प्रव॒त्ति है । 
उठा लेना सम्पटिच्छन है। परखना संतीरण है। पके होने का निएचय व्यवस्थापन 
है, परिभोग जवन है, पीछे के स्वाद का अनुभव तदालम्बन है। पुनः निद्रा की प्रवृत्ति 
भवांगपात है । 

चेतसिक--ऊपर कहा जा चुका है कि चित्त के ८९ भेदों का प्रदर्शन धम्मसंगणि 
में स्पप्ट किया जा चुका था, किन्तु वहाँ चैतसिकों के सामान्यतः उल्लेख में उन्हें केवल 
तीन ही भागों में वाँटा गया है, यद्यपि नाना चैतसिक धर्मो का विशेषत: उल्लेख उपलब्ध 
होता है। जैसा कथावत्थ से ज्ञात होता है उस समय कुछ सम्प्रदाय चेतसिकों की सत्ता 
का ही प्रतिवाद करते थे। चेतसिकों का विकसित विवरण बुद्धघोप के समय तक 
निश्चित हो चुका था। इस विकास में संस्कारस्कन्ध को अनेक धर्मो में वाँट दिया गया 
था। चेतसिक चित्त से सम्प्रयुक्त धर्म हैं। वे चित्त के साथ उत्पन्न होते हैं, एवं चित्त के 
साथ निरुद्ध होते हैं। उनके आलूम्बन और वस्तु भी चित्त के आलम्वबन और वस्तु से 
अभिन्न होते हैं। चैतसिक धर्म वावन बताये गये हैं जिनमें वेदना और संज्ञा के अतिरिक्त 
पचास धर्मो में विभकत संस्कारस्कन्ध परिगणित है। साथ चेतसिक थर्म सर्वचित्त- 
साधारण हँ--स्पर्ण, वेदना, संज्ञा, चेतना, एकाग्रता, जीवितेन्द्रिय तथा मनसिकार । 
स्पर्श चित्त एवं आलम्वन को संघटित करता है। वेदना के सुविदित तीन भाग हैं- 
सुख, दु:ख, अदुःखासुख। आलम्बन का संज्ञान ही संज्ञा है। चेतना संकल्पात्मक 
प्रेरक धर्म है। एकाग्रता न्यूनाधिक मात्रा में सभी चित्तों में पायी जाती है। मनसिकार 
का अर्थ नवीन आलम्बन की ओर मन का अवधान है। ७ चैतसिक धर्म प्रकीर्णक 
कहे जाते हैं। ये वहुत से चित्तों के सहगत होने के कारण इस प्रकार कहे गये हैं- 
इनकी चित्त के साथ सदा उपस्थिति नहीं होती । वितर्क, विचार, अधिमोक्ष, वीर्य, 
प्रीति एवं छन्‍्द--ये ही प्रकीर्णक हैं। इन दोनों विभागों के १३ चैतसिक धर्म अन्य- 
समान कहे जाते हैं क्योंकि ये स्वतः न कुशल हैं न अकुशल । किन्तु कुशल अथवा अकुशल 
चित्त के सम्प्रयोग से स्वयं भी कुशल अथवा अकुशल हो जाते हैं। चौदह चैतसिक 


३३-अड्ठपा लिती, पृ० २१९ । 
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अकुशल हँ--मोह, अह्ी, अनवत्रप्य, औद्धत्य, लोभ, दृष्टि, मान, ह्वेप, ईर्ष्या, मात्सर्य, 
कौहृत्य, स्त्यान, मुद्ध, एवं विचिकित्सा। शोभन चतर्सिक पच्चीस हैं। ये केवल कुशल 
चित्तों में पाये जाते हैं। इनमें १९ चैंतसिक शोभन-साधारण कटे जाते है-श्रद्धा, स्मृति, 
'छी, अवजप्य, अलोभ, अद्वेष, तत्रमध्यस्थता, काय-प्रत्रव्यि, चित्तप्रज्नव्यि, कायलूघृता, 
चित्तलघुता, कायमुद्ृता, चित्तमुदुता, कायकर्मण्यता, चित्तकर्मण्यता, कायप्रागण्यता, 
चित्तप्रागुण्यता, काय-ऋजुता, एवं चित्तकऋजुता। शोभन चैतसिकों में तीव विर- 
तियाँ--सम्यक्वाक्‌, सम्यककर्मान्त एवं सम्यग-आजीव--दो अप्रमाण--करुणा, एवं 
मुदिता--एवं प्रज्ञेन्द्रिय सम्मिलित हैं । 


अध्याय ६ 
होनयान के सम्प्रदाय 


सर्वास्तिवादी--सर्वा स्तिवादी संप्रदाय, स्थविर शाखा से वात्सीपुत्रीयों के पश्चात्‌ 
विभाजित हुआ था । अशोक के समय की संगीति में मोग्गलीपृत्र ने सर्वास्तिवाद का भी 
खण्डन किया था। परमार्थ के अनुसार कात्यायवीपुत्र की मृत्यु पर स्थविर दो भागों में . 
वेट गये--स्थविर और सर्वास्तिवादी । इस विभेद का कारण उन्होंने यह बताया है 
कि स्थविर निकाय सूत्रों को ही मानते थे, इसके विरुद्ध सर्वास्तिवादी अभिधर्म को 
पिटकों में सर्वश्रेष्ठ स्वीकार करते थे। एक दूसरी व्याख्या के अनुसार विभेद का 
कारण यह था कि कुछ स्थविरों ने महादेव की पाँच वस्तुओं का तिरस्कार किया था । 
किस्तु ये दोनों ही व्याख्याएँ अश्वद्धेय हें। इतना निश्चित है कि अशोक के समय में 
मध्यान्तिक ने कश्मीर में अपना संप्रदाय स्थापित किया। मध्यान्तिक को मथुरा के 
प्राचीन आवास से आया कहा गया है, किन्तु यह सन्दिग्ध है। पहली-दूसरी सदी ई० 
में कनिष्क ने इन सर्वास्तिवादियों का समर्थन किया और उस समय वे गन्धार, कश्मी र, 
मथुरा और श्रावस्ती में विशेष रूप से पाये जाते थे। परम्परा के अनुसार कनिष्क के 
समय में सर्वास्तिवादियों की संगीति हुई थी जिसमें उन्होंने अभिधर्म-महाविभाषा की 
रचना की । इस संगीति में पाइवे प्रधान बने थे। पाइ्वे कनिष्क के द्वारा स्थापित 
पुरुषपुर के आइचर्य महाविहार के वासी थे। इस संगीति में पाश्वे के साथ ५०० 
अहँत और वसुमित्र के साथ ५०० बोधिसत्व थे। यह विवरण महायानिकों का भी 
भाग-ग्रहण सूचित करता है, किन्तु अधिक विश्वास्य नहीं प्रतीत होता। संगीति का 
स्थान कश्मीर का कुण्डलवत विहार अथवा जालन्धर का कुबन वताया गया है'। 
कहा जाता है कि इस संगीति में अप्टादश-निकायों में से सभी में प्रामाणिकता मानी 
गयी एवं इसके पहले अनिवद्ध अगम भी लिखे गये । त्रिपिटक पर विभाषाएँ रची गयीं 


१-वाटसें, जि० १, पृु० २७०-७८ । 
२-ताराबाथ, पृ० ५९-६० ) 


हीनयाव के सम्प्रदाय २६३ 


जिनमें प्रत्येक शतसाहखिका थी । इन्हें ताम्र-पट्ट पर उत्कीर्ण कर स्तूप में रखा गया । 
अभिधर्सममहाविभाषा में अनेक पुराने सर्वास्तिवादी आचार्यों के नाम मिलते हैं।। 
इनमें मुख्य हैं--पाश्वे, वसुमित्र, घोषक, वुद्धदेव, धर्मत्रात और एक अन्य आचार्य जो 
कि केवल भदन्‍्त पद से संबोधित किये गये हैं। और भी अनेक आचार्यों के नाम 
यत्र-तत्र महाविभाषा में प्राप्त होते हैं जैसे कुशवर्मा, घोषवर्मा, द्रव, धरदत्त, धर्मेनन्दी, 
धांमिक, सुभूति, पूर्णास, वक्‍कुल, वामक, श्रमदत्त, संघवसु और व॒द्धरक्षित । इस समय 
सर्वास्तिवादियों में अनेक अवान्तर सम्प्रदायों की सत्ता भी महाविभाषा से सूचित होती 
है--जेसे युक्तवादी, अभिधर्माचार्य, कश्मीराचार्य, गन्धाराचार्य, पाइचातीय, एवं 
बहिदेशक । विभाषा के अनयायी वेभाषिक सर्वास्तिवादी कहलाये । 

वेभाषिकों के दो भेद प्रधान थे--काइ्मी र-वैभापिक, एवं पाइचात्य-वैभाषिक 
जिनका केन्द्र गन्धार में था। पाइचात्यों के अनुसार वोधिसत्व पहले शैक्ष अवस्था में 
निरोध-समापत्ति का लाभ कर अनन्तर वोधि प्राप्त करते हैं । काइ्मीरक पहले बोधि 
की प्राप्ति और उसके साथ निरोक-समापत्ति मानते थे। पादचात्यों का एक अवान्तर 
भेद भी था--मृदु और मध्य । मृदु पाइचात्य वाध्य अर्थों का अस्तित्व स्वीकार करते 
थे एवं पुदू्गल को न नित्य-लक्षण, न अनित्य-लक्षण मानते थे। मध्य पावचात्य ध्यान 
के विषय में विशिष्ट मत रखते थे । 

तारानाथ के अनुसार धर्मत्रात, घोषक, वसुमित्र एवं बुद्धदेव वैभाषिकों के प्रधानतम 
चार आचाये थे । इन सवका महाविभाषा की रचना में हाथ था। तारानाथ के अनु- 
सार बोपक तुषार जाति के आचाय॑े थे। कहा जाता है कि संगीति के वाद उन्हें अश्मा- 
परान्तक के राजा ने बुला छिया था। चीनी भाषा में उपलब्ध उनके एकमात्र ग्रन्थ 
अभिषर्मामृत का हाल में संस्कृत पुनरुद्धार किया गया है। घोषक लक्षणान्यथात्ववादी 
थे। उन्होंने कुल ६१ धर्मो का परिगणन किया है--चित्त १, रूप १, चित्तसम्प्रयुक्त 
४०, चित्त-विप्रयुक्त १६, असंस्क्ृत ३ । 

एक स्थविर धर्मत्रात ने उदान-वर्ग का संग्रह किया था। वे इन्हें या अन्य धर्मत्रात 
को भावान्यथात्ववादी कहा गया है। वसुमित्र को प्रकरणपाद का कतां बताया 
गया है और अवस्थान्यथात्वाद का प्रवर्तक । यह स्मरणीय है कि धर्मत्रात आदि नाम 
सम्भवतः एकाधिक आचार्यों के थे ।' 

३-बारो, पृ० १३२-३३ । 


४-तारानाथ, पृ० ६७। 
५-तु ०--तारानाथ, पृ० ६८; तु०--बादसे, जि० १, पृ० २१५४-१५ । 


श्द्ड बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


धर्मश्री के अभिधर्मसार ने वहुत प्रचार और ख्याति का लाभ किया । रूगभग 
३२० ई० में एक धर्मत्रात ने इस ग्रन्थ का एक विस्तृत संस्करण प्रस्तुत किया । इस पर 
वसुवन्धु ने भी एक व्याख्या लिखी थी। अभिषर्मकोश के पहले अभिषर्मसार ही वेभा- 
पिकों का मुख्य ग्रन्थ था । 

वसुबन्ध--वसुवन्धु की तिथि के विषय में दो सुविदित मत हँ--तकाकुसु का 
सत जिसके अनुसार वसुवन्धु पाँचवी शताब्दी ई० के थे, तथा नोएल पेरी का मत जो 
उन्हें चौथी शताब्दी ई० में रखता है। हाल में पेरी का फ्राउवाल्नर ने प्रबल समर्थन 
किया है।* इस मतभेद के निराकरण के लिए कुछ विद्वानों ने यह भी सुझाया है कि 
वसुवन्धु नाम के दो आचार्य थे जिनमें पूर्ववर्ता ४ थी शताब्दी के एवं परवर्ती ५वीं 
शताव्दी के थे। यशोमित्र के साक्ष्य से दो वसुवन्धुओं की सत्ता निश्चित है, किन्तु परमार्थ, 
द्वांच्वांग एवं तारानाथ के विवरणों में उनका भेद विलीन हो गया है। 

प्रमार्थ का जन्म उज्जयिनी में ५०० ई० में हुआ था। वे ५४६ ई० में चीन 
आये और ५६९ ई० में केन्टन में उनका देह्वान्त हुआ। उन्होंने एक वसुवन्धु-चरित 
की रचना की जो चीनी में उपलब्ध है। इस ग्रन्थ को परमार के द्वारा अन्य-रचित 
ग्रन्थ का चीनी अनुवाद भी बताया गया है, और यह भी कहा गया है कि सम्भवतः 
वसुवन्धु की यह जीवनी परमार्थकृत नहीं है वल्कि उनके किसी शिप्य ने उनसे सुनी वातों 
के आधार पर उसकी रचना चीनी में की । इसके अनुसार वसुवन्धु का समय परिनिर्वाण 
से ११०० वर्ष पश्चात्‌ था। वे पुरुषपुर के निवासी थे और कौशिक नाम अथवा गोत्र 
के ब्राह्मण के पुत्र थे। असंग उनके बड़े भाई थे और विरि|्चचिवत्स छोटे । वसुवन्धु 
बुद्धमित्र के शिष्य थे। सांख्य आचार्य विन्ध्यवासी के द्वारा गुरु के बाद में पराजित होने 
पर वसुवन्ध ने विन्ध्यवासी के खण्डन के लिए परमार्थ सप्ततिका नाम का ग्रन्थ रचा । 
उस समय वसुबन्ध्‌ अयोध्यावासी कहे गये हैं । उन्होंने अभिधर्मकोश की रचना की 
एवं वेयाकरण वसुरात को पराजित किया। किन्तु वैभाषिक आचाय॑ संघभद्र के साथ 
अपनी वृद्धता के कारण वाद के लिए वे सहमत नहीं हुए। राजा विक्रमादित्य की उन 
पर कृपा थी एवं उनके युवराज वालादित्य के वे शिक्षक थे। शासक बनने पर बालादित्य 
ने उन्हें अयोध्या अपनी राज-सभा में बुला छिया। वृद्धावस्था में असंग की प्रेरणा से 


इ-फ्राउवाल्तर, ऑन दि डेट आँव्‌ दि बुधिस्ट मास्टर आऑँव दि लॉ वसुबन्ध; 
तकाकुसु, जे० आर० ए० एस ० १९०५, पृ० ३३ प्र०, वही, १९१४, पृ०१०१३ 
प्र०, छुनश्व दे०--नीचे । 


हीनयान के सम्प्रदाय र्द५ु 


वे महायानी वन गये तथा उन्होंने महायान के अनेक ग्रन्थों की रचना की । ८० वर्ष 
की अवस्था में उन्होंने अयोध्या में देह-त्याग किया । 

व्वांच्वांग के अनुसार" वसुवन्ध असंग के भाई थे । असंग गन्धार के निवासी थे और 
परिनिर्वाण से एक सहस्र वर्ष के भीतर उत्तन्न हुए थे। उन्होंने वसुवन्धु को हीनयान 
से महायान में परिवर्तित कराया। द्वांच्चांग ने असंग और वसुवन्धु से सम्बन्ध 
रखने वाले कई संघाराम और स्तूप अयोध्या में देखे । 

यह स्मरणीय है कि श्वांच्चांग के सम्प्रदाय में धर्मपाल आदि दृठी शताब्दी के 
आचार्यों को परिनिर्वाण के ११०० वर्ष के अनन्तरभावी बताया गया है। इससे यह 
अनुमान करना स्वाभाविक है कि इवान्‌च्वांग के परिनिर्वाण से १००० वर्षों के भीतर' 
से संकेत पाँचवीं शताब्दी ई० की ओर मानना चाहिए। पक्षान्तर में छठी शताब्दी ई० 
के परमार्थ अपने को परिनिर्वाण से १३ वीं शताब्दी में मानते थे अतएव उनके मत से 
निर्वाणत: १२ वीं शताब्दी के वसुबन्धु पाँचवीं शताब्दी ई० में रखे जाने चाहिए। 
इस प्रकार पाँचवीं शताब्दी के पक्ष में प्रमार्थ और द्वांच्बांग दोनों का ऐकमत्य है । 
विक्रमादित्य' और वालछादित्य' की समकालीनता भी वसुवन्ध के पञचम-शतकीय 
होने का समर्थन करती है। विक्रमादित्य कदाचित्‌ स्कन्दगुप्त हों और वालादित्य 
नरसिह गृप्त। द्वांच्वांग ने सद्धर्म के अनुकूल वालादित्य नाम के एक गुप्त सम्राट 
का उल्लेख किया है किन्तु वे मिहिर॒गुल के समकालिक होने के कारण परवर्ती थे । 
तिब्वती परम्परा वसुबन्धु को दिद्दनाग का गुरु बताती है। वसुबन्धु को पंचम शताव्दी 
में रखने से यह अनुश्वुति संगत हो जाती है। 

दूसरी ओर एक प्रचलित अनुश्रुति वसुबन्धु को परिनिर्वाण से ९०० वर्ष पश्चात्‌ 
रखती है। इसका समर्थन इस वात से होता है कि कुमारजीव (ई० २४४-४१३) 
ने अपने गुरु (? ) सूर्यसोम से वसुवन्ध्‌ू-रचित सद्धमपुण्डरीककोपदेश' प्राप्त किया था । 
वसुबन्धु कृत आयंदेव के शतश्ञास्त्र की व्याख्या का कुमारजीव ने ४०४ ई० में चीनी 
अन॒वाद प्रस्तुत किया था एवं वसुवन्धु कृत बोधिचित्तोत्पादनशास्त्र का अनुवाद उन्होंने 
४०५ ई० में किया। वोधिरुचि ने वसुबन्ध के वज्नच्छेदिका प्रज्ञापारमसिताशास्त्र की 
वज्भषि-कृत व्याख्या का ५३५ ई० में चीनी अनुवाद करते हुए वसुवन्धु को २०० 
वर्ष प्राचीन बताया है। इत साक्ष्यों से एक महायान-पग्रन्थों के रचयिता वसुबन्ध्‌ का समय 
चौथी शताव्दी ईसवीय प्रमाणित होता है। ये साक्ष्य निविवाद नहीं हैं तथा चौथी 
शताव्दी के इस वसुवन्धु को यशोसित्र ने स्पप्ट ही कोशकार से भिन्न माना है। 


७-बाटर्से, जि० १, पृु० २१०-११, ३५५-५८ । 


२६६ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


अभिधर्मकोश में आठ कोशस्थान हैं एवं सम्पूर्ण ग्रन्थ ६०० कारिकाओं में निवद्ध 
है। वसुवन्धु ने स्वयं ही इन कारिकाओं पर भाष्य भी लिखा था। मूल ससस्‍्क्ृत ग्रन्थ 
की एक पाण्ड्लिपि राहुल सांकृत्यायन अपने साथ तिव्बत से लाये थे, किन्तु वह अप्रका- 
शित है। आठ कोशस्थानों के विषय इस प्रकार हँ--धातु, इन्द्रिय, छोक-धातु, 
कर्म, अनुशय, आय॑पुद्गल, ज्ञान एवं ध्यान । इनके अतिरिक्त पुद्गलवाद के खण्डन 
के लिए एक अतिरिक्त कोशस्थान की भी परिशिष्ट के रूप में रचना की गयी थी । 

अभिधमंकोश बौद्धधर्म का विख्याततम एवं सर्वाधिक उपयोगी आकर-प्रन्थ है। 
यशोमित्र-कृत इसकी स्फुटार्था नाम की व्याख्या संस्कृत में उपलब्ध है।” वसुवन्धु का 
झुकाव सौत्रान्तिक मत की ओर था। उनके खण्डन के लिए संघभद्र नाम के सुप्रसिद्ध 
वैभाषिक आचार्य ने दो ग्रन्थ रचे--न्यायानुसारशास्त्र एवं अधिभमे-कोश-शास्त्र- 
कारिका-विभाष्य | पीछे यद्योमित्र के अतिरिक्त गुणमति, पूर्णवर्धन, शमथदेव एवं 
स्थिरमति ने कोश पर व्याख्याएँ प्रस्तुत कीं। छठीं शताब्दी के प्रारम्भ में गुणमति ने 
नालन्दा में लक्षणानुसार-शास्त्र की रचना की। पीछे गुणमति वलूभी चले गये जहाँ 
स्थिरमति उनके शिष्य हुए। स्थिरमति ने पूर्णवर्धन को शिक्षा दी और पूर्णवर्धेन ने 
जिममित्र और शीलेन्द्रवोधि को। यह स्मरणीय है कि वसुवर्मा का चतुस्सत्य शास्त्र 
पाँचवीं शताब्दी में रचा गया था। 

सर्वास्तिवाद-विस्तार और आगम--रवांच्वांग ने सातवीं शताब्दी में सर्वास्ति- 
वादियों को अनेक स्थानों में पाया । उन्होंने सर्वास्तिवादी सम्प्रदाय के स्यालकोट के 
निकट तमसा वन में ३०० भिक्षु, मतिपुर में ५००, कन्नौज के निकट नवदेव कुल में 
५००, हथमुख में २००, वाराणसी में २,०००, नालन्दा के निकट २००, हिरण्यपर्वत 
में १,००० एवं मिनमल में १०० भिक्षु पाये थे। भारत की सीमा के बाहर भी कराशहर 
में २,०००, कुचा में ५,०००, बाहलीक में १,०००, बलख और वामियान के बीच 
३००, कबंध में ५०० और वु-सा में १,००० और काशगर में १,००० सर्वास्तिवादी 
भिक्षु उन्हें मिले थे। द्वांच्वांग ने कश्मीर में १०० विहारों में ५,००० सर्वास्तिवादी 
भिक्षुओं को पाया था। ओर भी अनेक स्थलों पर उनके बताये हुए विहारों में सर्वास्ति- 
वादी अवश्य रहे होंगे। उड़्डियान और गन्धार में जोकि पहले सर्वास्तिवादियों के प्रधान 
प्रदेश थे और अब उजड़े हुए थे, श्वांच्वांग ने २५०० विहारों के अवशेष देखे जहाँ कि 
पहले प्रायः लगभग ३०,००० भिक्षु रहते थे। सातवीं शताब्दी के अन्त में इ-चि ने 


८-रोमन लिपि में सम्पादित, वोगिहारा, टोकियो, १९३२। 
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सर्वास्तिवादियों का भौगोलिक विवरण इस प्रकार दिया है--उत्तर अथवा कश्मीर 
ओर उसके निकटवर्ती प्रदेश विशेष रूप से उन्हीं के हैं। मगध में वे प्रचुर हैं और पूर्व 
की ओर अन्य संप्रदायों के साथ-साथ उनका भी परिचय प्राप्त होता है। उनके कुछ 
प्रतिनिधि गुजरात, मालवा और दक्षिण में भी पाये जाते हैं। दक्षिण चीन में उनका 
महत्त्व है और चंपा में भी वे मिलते हैं । तारानाथ के अनुसार पाल साम्राज्य काल में 

मूलसर्वास्तिवादियों का अस्तित्व था । 

कुछ उत्तरकालीन ग्रन्थों के अनुसार सर्वास्तिवादी राहुलुभद्र को अपना प्रधान 
आचार्य मानते थे '। उनकी भाषा संस्कृत थी, उनके चिह्न उत्पल, पद्म, मणि और 
पर्ण थे। उनके नाम प्राय: म॒ति, श्री, प्रभा, कीति और भद्र में समाप्त होते थे । उनकी 
संघाटी में वेशिष्ट्य का उल्लेख किया गया है। उनके वस्त्र काले अथवा गाढ़े छाल रंग 
के होते थे । इ-चि के अनुसार उनकी संघाटी का निचला भाग एक सीधी रेखा में कटा 
होता था। वे भिक्षा को सीधे हाथ में ले लेते थे । 

सर्वास्तिवादियों का त्रिपिटक इस प्रकार है ---विनय-पिटक, जिसमें प्रातिमोक्ष, 
सप्तधर्म, अष्ठधर्म, क्षुद्रक-परिवर्त, भिक्षुणी-विनय, एकोत्तरधर्म, उपालिपरिपृच्छा, 
एवं कुशलपरिवर्त संगृहीत हैं; सूत्र-पिटक, प्रचलित परम्परा के अनुसार पहले तीन पादों 
की रचना शारिपुत्र और मौद्गल्यायन ने वुद्ध के जीवन-काल में की थी। चौथे पाद 
की रचना परिनिर्वाण से सौ वर्ष बाद हुई थी, पाँचवें और छठे की तथा ज्ञानप्रस्थान 
की परिनिर्वाण से ३०० वर्ष बाद जिसमें दीर्घागम, मध्यमागम, संयुक्तागम एवं एको- 
त्तरागम है; तथा अभिधर्मंपिटक जिसमें ज्ञानप्रस्थान, संगीतिपर्यायवाद, धर्मस्कन्धपाद, 
प्रशप्तिपाद, विज्ञानकायपाद, धातुकायपाद एवं प्रकरणपाद गिने गये हैं । 

(१) ज्ञानप्रस्थानसूत्र की रचना आर्यकात्यायनीपुत्र ने की थी” । शेप ६ ग्रन्थ 
इसके पाद' माने गये हैं। ज्ञानप्रस्थान आठ खण्डों में और ४४ वर्गों में इस प्रकार 
विभकत है--(१) संयुक्तग्रन्थ--लोकिकाग्र वर्ग (लोकोत्तर ), ज्ञान०, पुद्गल०, 


९-दे ०--सनीचे । 
१०-बुदोन, जि० २, पु० १०० ॥ 
१ १-सर्वास्तिवादियों के साहित्य पर दृ०---ए० सी० बनर्जों, सर्वास्तिवाद लिटरेचर, 
तकाकुसु, जें० पी० ठी० एस० १९०५, पु० ६७ प्र० । 
१२-तु०--स्फुटार्था, पृ० ११। 
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श्रद्धा०, अहीकता ०, रूप० आदि; (२) संयोजन; (३) ज्ञान-शैक्ष और अशैक्ष, सम्यक्‌ 
और मिथ्याद्प्टि, अभिज्ञा, आय॑सत्य, आर्यपुदूगल; (४) कर्म-अकुशल, हिसा, विज्ञप्ति 
एवं अविज्ञप्ति आदि; (५) चतुर्महाभूत ०; (६) इन्द्रिय--२२ इन्द्रियाँ, तैधातुक, 
आदि; (७) समाधि; (८) दृष्टि-स्मृत्युपस्थान, काम, संज्ञा आदि। कात्यायनीपूत्र 
प्रिनिर्वाण के ३०० वर्ष बाद वताये गये हैं। 

(२) कहा जाता है कि संगीतिपर्यायपाद की रचना महाकोप्ठिल ने द्वितीय संगीति 
के अनन्तर की थी। इसकी तुलना दीघ-निकाय की संगीति एवं सुत्तक सुत्तन्त से की 
गयी है। इसके विषय इस प्रकार हें--(१) निदान--अन्थ का उपोद्धात, (२) 
एक धर्म, (३) द्विवर्म--( ११) दशधर्म, (१२) उपसंहार--अन्थ-स्तुति । 

(३) वर्मस्कन्ध को सर्वास्तिवादी अभिषर्म का प्रधानतम्न ग्रन्थ कहा गया है। 
इसके २१ विभागों में मुख्यतया आध्यात्मिक प्रगति के मार्ग और उससे सम्वन्ध रखनेवाले 
वर्मो का विवरण है। इसकी विसुद्धिमग्ग से तुलना सुझायी गयी है । 

(४) प्रश्॒प्तिशास्त्र महामोदंगल्यायन की रचना वतायी जाती है। इसके तिव्वती 
अनवाद के तीन भाग हँ--लोकप्रज्नप्ति, कारण-प्रज्ञप्ति और कर्म॑-प्रज्ञप्ति । 

(५) विज्ञानकायपाद के विपय में कहा गया है कि उसकी रचना परिनिर्वाण के 
१०० वर्ष बाद थआावस्ती के निकट अहंत्‌ देवशर्मा ने की थी। ग्रन्थ ६ भागों में विभकत 
है। पहले भाग में अतीत और अनागत धर्मों की सत्ता के विषय में मौद्गल्यायन के 
मत का खण्डन किया गया है। यह मौद्गल्यायन कदाचित्‌ मौदगछीपुत्र रहे हों। 
ऐसी स्थिति में इस ग्रन्थ का समय अशोक के अनति दूर मानना चाहिए। दूसरे में 
पुदूगल और शून्यता का आलोचन है, तीसरे में हेतुप्रत्यय का, चौथे में आलम्वन प्रत्यय 
का, पाँचवें में विविध विषय हैं, छठे में अहंत्‌ के चित्त के विषय में चर्चा है। 

(६) धातुकाय की रचना परिनिर्वाण के ३०० वर्ष बाद वसुमित्र के द्वारा वतायी 
गयी है। यशोमित्र और बुदोन ने पूर्ण को ही इसका रचयिता कहा है। वस्तुतः यह 
ग्रन्थ वसुमित्र के प्रकरणपाद के चतुर्थ भाग का विस्तार है। पालि की धातुकथा से भी 
इसकी तुलना की गयी है। इसके दो खण्डों में मुख्यतया चेतसिक धर्मो का विवेचन है । 

(७) प्रकरणपाद की वसुमित्र ने पुप्करावती में रचना की थी। वसुमित्र कनिष्क 
के समकालीन थे। कदाचित्‌ इस ग्रन्थ का मूल नाम अभिधममं-प्रकरण था। इसके आठ 
भाग हैं। पहले में रूप, चित्त, चित्तथर्म, चित्तविप्रयुक्त संस्कार, एवं असंस्क्ृतधर्म का 
विवरण है, दूसरे में दस ज्ञानों का, तीसरे में आयतनों का, चौथे में धातु, आयतन, स्कन्ध, 
एवं चेतसिकों का, पाँचवें में अनुशयों का, छठ में विज्ञेय, अनुमेय आदि धर्मों का, सातवें 
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म शिक्षापद, श्रासण्यफल आदि पर अनेक प्रश्नों का, तथा आठवें में उपसंहृत संक्षेप है । 
प्रकरणपाद की तुलना थे रवादी अभिधर्म के विभंग से की गयी है। 

पालि के खुहुक-निकाय में संगृहीत अनेक ग्रन्थों को सर्वास्तिवादियों ने त्रिपिटक के 
अन्दर नहीं रखा है । जातक, अवदान, धर्मपद एवं उदानवर्ग सर्वास्तिवादियों के निकट 
भी विदित थ यद्यपि उन्हें त्रेपिटक के वाहर रखा गया है। व्याख्या-साहित्य भी इस 
सम्प्रदाय में प्रभूत मात्रा में रचा गया, इनकी विनय की व्याख्या संक्षिप्त है, पर 
अभिधर्मपिटक की दो विभाषाएँ उपलब्ध हैं । इनमें से विपुलतर आकार की विभाषा 
वस्तुतः ज्ञान-प्रस्थानशास्त्र का भाष्य है जो कि सर्वास्तिवादियों के विभिन्न सम्प्रदायों 
ओर सिद्धान्तों का एक विशाल कोष है। इनके अतिरिक्त सर्वास्तिवादियों के साहित्य 
में अनेक प्रकरण ग्रन्थ भी सम्मिलित हूँ। इनमें प्राचीनतम पंचवस्तु अथवा पंचधर्म 
नाम के तीन संदर्भ हैं जिनकी रचना धर्मत्रात और दो अन्य आचार्यों के द्वारा मानी 
गयी है। इनमें से प्राचीनतम दूसरी शताब्दी की रचता है। इस ग्रन्थ में समस्त धर्मों 
को पंचथा विभाजित किया गया है--चित्त, चेत्त, चित्तविप्रयुक्त रूप, एवं असंस्क्ृत । 
एक दूसरा ग्रन्थ-समृह धर्मश्ली, उपशान्त एवं धर्मत्रात के द्वारा रचित अभिधमंसार 
अथवा अभिधर्महदय से वनता है। इनमें से प्रत्येक में दस अध्याय हैं जिनमें कि धातु, 
संस्कार, कर्म, अनुशय, आर्यचरित, ज्ञान, समाधि, सुत्र, संयुक्त एवं शास्त्र को चर्चा है। 
इन दो ग्रन्थ-समहों के अतिरिक्त तीन अन्य विशिष्ट ग्रन्थ हँ--वसुमित्र की अभिधर्म 
सम्बन्धी कृति, घोष का अभिषर्मामृतरस, एवं संघभद्र के आचार्य स्कन्विल का अभि- 
धर्मावतारप्रकरण । इनके अतिरिक्त एक अन्य प्राचीन ग्रन्थ लोकप्रज्ञप्ति है जिसमें 
वौद्ध-दुष्टि से विश्व-वर्णण किया गया है और अनेक जनपद, नगर, आदि का उल्लेख 
है। वसुवन्धु एवं संघभद्र की रचनाओं का ऊपर उल्लेख किया गया है। 

सर्वास्तिवाद का मुलसिद्धान्त--वेभाषिक और सौत्रांतिक व्याख्या-- वैभाषिकों 
का अभ्यपगम है कि अतीत और अनागत भर्म द्रव्यसत्‌ हैं। किन्तु संस्कृत-लक्षणों 
के योग के कारण संस्कृत-धर्मों का शाश्वतत्व प्रसक्‍त नहीं होता” | संस्कृत-लक्षण 
चार हैं ।--उत्पाद, स्थिति, व्यय, एवं निरोध अथवा अनित्यता | आपाततः विरुद्ध- 
कारी होने पर भी ये वस्तुत: सहयोगपूर्वक एक साथ व्यापार करते हैं। भविष्य से 
भूत की ओर जाता हुआ समय का मार्ग जिस वर्तमान के मोड़ पर प्रकट होता है वहीं 
ये चार लक्षण बटमारों के समान नित्य-संवद्ध रहते हैँ । उत्पाद-लक्षण कालाध्वा 


१३-कोश, ५ यु० ५० पश्र०; तु० -“ववेरवात्स्की, सेन्ट्रल कन्सेप्शन, पु० ६२ प्र०। 
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के यात्री धर्म को अनागत से खींच कर वर्तमान में लाता है, स्थिति-लक्षण उसे पकड़े 
रहता है, व्यय-लक्षण उसे मारता है एवं निरोध-लक्षण उसे अतीत में डाल देता है। 

धर्मो की त्रयध्विक सत्ता को प्रमाणित करने के लिए वसुवन्धु ने चार युक्तियों की 
चर्चा की है-- (१) आगम में अतीत और अनागत धर्मों की उक्ति है। संयुक्तागम में 
कहा गया है--रूपमनित्यमतीतमनागतम्‌ । कः पुनर्वादः प्रत्युत्पन्नस्य । एवं दर्शी 
श्रुतवान्‌ आर्यश्रावको5तीते रूपेडनपेक्षको भवति। अनागत॑ रूप नाभिनन्दति। प्रत्युत्न्नस्य 
रूपस्य निविदे विरागाय निरोधाय प्रतिपन्नोभवति । अतीत चेद्भिक्षवों रूपं वाभ- 
विप्यन्न श्रुतवानाय॑श्रावको--- ।' यह तो अतीतानागत धर्मों के अस्तित्व की कण्ठतः 
उक्ति है'। अर्थतः भी इसका अभिधान किया गया है--द्वय॑ प्रतीत्य विज्ञानम्‌ उत्पद्यते। 
कतमद्‌ द्वयम्‌ ? चक्षुरिच्द्रियं च प्रतीत्य रूपं॑ च --मनहच धर्माश्च। मनोविज्ञान 
के विषय अतीत और अनागत धर्म होते हैं । यदि उनकी सत्ता न होती तो वे मनोविज्ञान 
के आल्म्बन-प्रत्यय किस प्रकार हो सकते थे; (३) यह अनुमानतः भी सिद्ध है कि 
अतीतानागत-विषयक विज्ञान के आल्म्वन होने के कारण अतीतानागत धर्मों का 
अस्तित्व स्वीकायें है। (४) अतीत धर्मों की सत्ता उनके विपाक से भी प्रकट होती है । 
कम अतीत होने पर भी अपना फल प्रदान करते हें । अतएवं उनका अस्तित्व मानना 
होगा। 

सर्वास्तिवादी समस्त अतीत और अनागत धर्मों का द्रव्यतः अस्तित्व मानते थे । 
कुछ अन्य सम्प्रदायों में यह सिद्धान्त अंशत: अभ्युपगत था--वे अतीत धर्म अस्तित्वयुक्त 
हैं जिनका विपाक शेष है। इन्हें विभज्यवादी कहा गया है। काश्यपीय सम्प्रदाय का 
भी यही मत था । 

यद्यपि धर्मों की द्रव्यतः सत्ता त्रेयध्विक है तथापि तीनों अध्वा विविक्‍त हैं, एवं 
धमस्वभाव के त्रैकालिक होते हुए भी अध्व-भेद के अनुसार धर्मों का अस्तित्व-भद अवश्य 
स्वीकार्य है। इस प्रइन पर गोकि कालतत्व का मर्मोद्घाटन चाहता है, कनिष्ककालीन 
संगीति के विभिन्न मतों का इस प्रकार संग्रह किया गया है--“चतुविधा : ॥| एते भाव- 
लक्षणावस्था-न्यथा-व्यथिका ह्या:।। तृतीय: शोभनो5ध्वान: कारित्रण व्यवस्थिता: ।। / 
भावान्यथात्व भदन्‍्त धर्मत्रात का मत था। इसके अनुसार भूत-भविष्य-वर्तमान का 
भेद द्रव्य-मेद न होकर भाव-भेद है। उदाहरण के लिए स्वर्णपात्र का भंग अथवा द्ग्ध 


१४-कोश, ५, पृ० ५१। 
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का दधिभाव लिये जा सकते हैं। पहले में संस्थानभेद हो जाता है, वर्ण-भेद नहीं, दूसरे 
मे गृण-भंद हो जाता है, वर्णभेद नहीं । तात्पर्य यह है कि जिस प्रकार उन उदाहरणों में 
द्रव्य-भंद न होते हुए भी आक्ृति, गुण आदि के भेद से भाव-मेद हो जाता है, ऐसे ही धर्मों 
का जव्व-्सक्रमण में अनागत-भाव, प्रत्यत्पन्न-भाव एवं अतीतभाव बदल जाते हैं, किन्तु 
द्रव्यत: अस्तित्व नहीं बदलता । 

भदन्त घापक ने लक्षणान्यथात्व का समर्थन किया है। इसके अनसार प्रत्यत्पन्न 
होन म धम ग्रत्युत्पन्नलक्षण से युक्त होता है, किन्तु अनागत-लक्षण अथवा अतीत-लक्षण 
से अवियुक्त नहीं होता । ऐसे ही अनागत अथवा अतीत होने में लक्षणान्तर से अवियोग 
स्वीकार्य है। उदाहरण के लिए यदि एक स्त्री में पुरुष अन॒रकक्‍्त हो तो वह अन्य स्त्रियों 
में विरक्‍्त नहीं माना जाता। जो धर्म अनागत है वही प्रत्य॒ुत्पन्न एवं अतीत होता है। 
अध्व-भेद में केवल विभिन्न लक्षण वृत्तिछाभ करते हैं यद्यपि लक्षणान्तर अविद्यमान 
नहीं होते । 

भदन्त वसुमित्र अवस्थान्यथात्व के प्रतिपादक थे। जैसे इकाई, दहाई आदि के 
स्थानों पर रखी हुई गुलिका' एक, दस आदि हो जाती है, ऐसे ही धर्म अवस्थान्तर प्राप्त 
कर अध्व्भेद सम्पादित करते हैं। भदन्त बुद्धदेव ने अन्यथान्यथात्व अथवा अपेक्षान्य- 
थात्व का समर्थन किया। अतीत, अनागत आदि भेद ऐसे ही आपेक्षिक हैं जैसे एक ही 
स्त्री परापेक्षया दुहिता अथवा माता होती है। अतीत आदि का भेद किसकी अपेक्षा 
रखता है, इस पर दो व्याख्याएं इस मत की प्रस्तुत की गयी हैं। एक के अनुसार अतीत 
आदि प्रत्युत्पन्न एवं अनागत आदि की अपेक्षा रखते हैं, दूसरी के अनुसार पूर्ववर्ती की 
अपेक्षा अनागत की प्रसिद्ध होती है, परवर्ती की अपेक्षा अतीत कौ । पहली व्याख्या 
संघभद्र के अनुसार है। दूसरी विभाषा में उल्लिखित है। 

सर्वास्तिवाद के इन चार मुख्य आचार्यों के मत विभाषा में वर्णित हैं। वसुबन्धु 
भावान्यथात्ववाद को एक प्रकार का प्रच्छन्न सांख्य परिणामवाद बताते हैं। लक्षणान्य- 
थात्व और अपेक्षान्यथात्व मानने में अध्व-संकर अनिवाये है। अतः वसुमित्र का 
मत ही श्रेप्ठ है। अध्वभेद का आधार अवस्था अथवा कारित्र है। जो धर्म अभी 
कार्यशील नहीं है वह अनागत है। जो कार्यशील है वह प्रत्युत्पन्न है। जो कार्यशाली 
होकर कार्य-विरत है वह अतीत है। 

वैभाषिकों के द्वारा सर्वास्तिवाद की इस प्रकार व्याख्या सौत्रान्तिकों की अभिमत 
नहीं थी । धर्मों के स्वभाव को नित्य तथा उनके भाव को अनित्य नहीं माना जा सकता। 
कारित्र का आविर्भाव और तिरोभाव दुर्वोध है। “कि विध्तं तदपि कर्थं नान्यदध्वा न 
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यज्यते । तथा सन किमजों नष्ठों गम्भीरा जातु धर्मता ॥”। वेभाषिकों को कहने 
पड़ता है कि धर्मता गम्भीर है। वस्तुतः सोत्रान्तिकों के अनुसार सर्वास्तिवाद की' 
टूसरी व्याख्या करनी चाहिए। स्व शब्द से तात्पय द्ादश आयतनों से है। सर्व 
वृच्चति द्वादसायतनानि । इन आयतनों की ही सत्ता स्वीकार्य है , किन्तु यह सत्ता 
अनित्य है। धर्म न होकर उत्पन्न होते हैं एवं निरुद्ध होकर पुनः अभावकोटि में गिरते हूँ । 

सर्वास्तिवाद की इस प्रकार दो प्रमुख व्याख्याएँ थीं--वैभापिक और सौत्रांतिक । 
वैभाषिक त्रिकाल-भेद मानते हुए और धर्मों का अनित्यत्व स्वीकार करते हुए भी धर्म- 
स्वभाव को नित्य एवं त्राकालिक मानते थे। द्रव्यतः धर्मों का अस्तित्व सदा बना रहता 
है। किन्तु इनके भाव, लक्षण अथवा अवस्था या कारित्र में भेद हो जाता है। सौत्रा- 
न्तिक इसे शाइवतवाद बताते हुए बाह्य और आध्यात्मिक आयतनों की सत्ता के स्वीकार 
को ही वास्तविक सर्वास्तिवाद कहते थे। वेभाषिक मत प्राचीनतर प्रतीत होता है। 
यह सम्भवतः साख्य के परिणामवाद से प्रभावित था। सोत्रान्तिक मत अधिक सूक्ष्म 
और विकसित लगता है। ब्राह्मण ग्रन्थों में सर्वास्तिवाद की सौत्रांतिक व्याख्या ही 
विदित होती है। 

ब्राह्मण ग्रन्थों में सर्वास्तिवादियों को योगाचार एवं शून्यवाद से बाह्यार्थवादी' 
होने के कारण भिन्न माना गया है। सर्वदर्शनसंग्रह में कहा गया है--- ते च माध्यसिकयो- 
गाचारसौनत्रांतिक वेभापिकसंज्ञाभि: प्रसिद्धा वौद्धा: यथाक्रमं स्वंशुन्यत्ववा द्यार्थशुन्यत्व 
बाह्यार्थानुमेयत्ववाद्यार्थ प्रत्यक्षत्ववादानातिप्ठन्ते '। अर्थात्‌ जहाँ वेभाषिक वाह्यार्थो 
की प्रत्यक्षगम्य सत्ता मानते थे, सौत्रांतिक उन्हें केवल अनुमानगम्य मानते थे। शंकरा- 
चार्य का कहना है--ततज्रैते त्रयो वादिनो भवन्ति । केचित्‌ सर्वास्तित्ववादिन: केचिद्‌ 
विज्ञानास्तित्वमात्रवादिन: अच्ये पुन: सर्वशुन्यत्ववादिन इति । तत्र ते सर्वास्तित्ववा- 
दिनो बाह्ममान्तरं च वस्त्वस्युपगच्छन्ति भूत॑ं भौतिक च चित्त चेत्त च |” यहाँ स्पष्ट 
ही सर्वमस्ति' में स्व के अर्थ किये गये हैं--वाह्य और आन्तर दोनों प्रकार के पदार्थ *। 
इस व्याख्या के अनुसार सर्वास्तिवादियों का मुख्य तात्पर्य विज्ञानवाद एवं शुन्यवाद के 
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२१-तु० भामती-- यद्यपि वेभाषिक सौत्रान्तिकयोरवान्तरसतभेदोषस्ति तथापि 
सर्वात्तिता यामस्ति सम्प्रतिपत्तिरित्ये कृत्योपन्यास: (* 
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विरुद्ध स्वार्थास्तित्व का प्रतिपादन करता था। किन्तु यह स्मरणीय है कि जिस सम 
सर्वास्तिवाद का प्रथम अभ्युदय हुआ उस समय बड़ों में वादह्यार्थनिषेघक विज्ञानवाद' 
का किसी निकाय में पता नहीं चछता। अतएव सर्वास्तिवाद को भी वाह्मार्थवाद की 
घोषणा नहीं माना जा सकता । इसके विपरीत कुछ विद्वानों की यह व्याख्या भी स्मरणीय 
है कि वोढ़ों में अनुभव-निरपेक्ष वाह्म' वस्तु की सत्ता किसी भी सम्प्रदाय में स्वीकार्य 
नहीं है। सर्वत्र अनुभव-श्रवाह के अन्तर्भूत धर्मों का ही विश्छेषण अभिप्रेत है। इस 
दृष्टि से सद्धमंमात्र एक प्रकार से प्रतिभासवाद' (फ़ेनोमेनलिज्म ) सिद्ध हो जाता है।*। 

वेभाषिक अभिधर्म--ऊपर कहा गया है कि सर्वास्तिवाद का मूल अभिप्राय अतीत 
और अनागत थर्मो के अस्तित्व-स्वीकार में था। इस मत का उद्गम इस प्रकार विभाव- 
नीय है--धर्मों की पारमाथिकता स्वीकार करने पर उनके क्षणिकत्व के साथ उसके 
विरोध-परिहार के लिए यह कल्पना सुलूभावकाश है कि धर्मों का स्वभाव त्रिकालवर्ती 
है , यद्यपि अध्वभेद अवश्य सम्पन्न होता है। प्रत्येक वस्तु के चार संस्क्ृत-लक्षण हैं--- 
उत्पाद, स्थिति, व्यय और अनित्यता। ये एक साथ ही वस्तु को धर दबाते हैं और 
वह इनके कारण अध्व-संक्रमण करती है---अनागत से प्रत्युत्पन्न, प्रत्युत्पन्ष से अतीत । 
किन्तु तीनों अध्वों में उसका प्रतिविशिष्ट स्वभाव अपनाया रहता है। वेभाषिकों 
के स्थिर-स्वभाव धर्म सांख्यों के तत्त्वों के समान प्रतीत होते हैं। 

सर्वास्तिवादी अभिधर्म में ७५ धर्मों की सत्ता स्वीकार की गयी है। उनका प्रदर्शन 
अधोलिखित प्रकार से हो सकता है-- 

रब 
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२२-इसका विस्तृत प्रतिपादन, रोज़ेनबर्ग, दी प्रोब्लेम देर बुद्धिस्तिशेन फ़िलोज्ञोफी । 
१८ 
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रूप, चित्त, चेत्त, चित्तविप्रयुक्त, एवं असंस्क्ृत, इन्हें पंच धर्म कहा जाता था। 
इनका स्कन्ध, धातु और आयतनों से सम्बन्ध इस प्रकार दिखाया जा सकता है-- 
पंचधर्म ५ स्कन्ध १२ आयतन १८ धातु 


॥ ५ इच्द्रियाँ _ ] ५ इच्धिय-धातु 
५ विपय / ५ विषय-धातु 
५ इंद्रिय-विज्ञानधातु 


(१) रूप -- रूफ-स्कन्ध -+- 


(२) चित्त 5 विज्ञानस्कन्ध -- मन-आयतन 5 [- मनो-धातु 
है मनो-विज्ञान-धातु 
( वेदनास्कन्ध ) 
(३) चैत्त (संज्ञास्कन्ध) # 5"-धर्मायतन नल्धर्म-धातु 
(संस्कारस्कन्ध ) 


(४) चित्त-विप्रयुक्त १ 
(५) असंस्कृत है 

प्रकारान्तर से धर्मों को सास्रव एवं अनाख्रव बताया गया है। मार्ग-वर्जित संस्क्ृत- 
धर्म साख्रव कहलाते हैं ॥ अनाखव-धर्मों में मार्ग-सत्य और त्रिविध असंस्कृत धर्मों का 
संग्रह किया गया है। ऊपर निर्दिष्ट तीन असंस्क्ृतों का अभ्यूपगम सर्वास्तिवाद का 
प्रसिद्ध वेशिष्ट्य है। अभिधमंकोश के प्रारम्भ में ही वसुबन्धु ने अभिधर्म की परिभाषा 
की है--प्रज्ञामला सानुचराभिधर्म:' अर्थात्‌ सानुचर अमला प्रज्ञा ही अभिधर्म है। 
अमला त्ज्ञा के अर्थ हैं अनाखवप्रज्ञा । प्रज्ञा का अर्थ है धर्म-प्रविचय । पुष्पों के समान 
व्यवकीर्ण धर्मों को चुन-चुन कर विभाजित और संगृहीत करना ही धर्म-प्रविचय है। 
प्रज्ञा के अनुचर से तात्पर्य प्रज्ञा के सहभू अनास्रवधर्मों से है। यह परिभाषा पारमाथिक 
अभिधमं की है। इस विमल प्रज्ञा की प्राप्ति के लिए जो लौकिक प्रज्ञा एवं शास्त्र आव- 
श्यक हें वे भी सांकेतिक एवं सांव्यवहारिक रूप से अभिधर्म कहलाते हैं। धर्म का लक्षण 
स्वरुक्षण-धारण बताया गया है। यह स्मरणीय है कि बौद्ध दृष्टि से गुण और गुणी का 
भेद अपारमार्थिक है एवं वस्तुओं के प्रतिविशिष्ट लक्षणों को ध्यान में रखते हुए उनके 
नानात्व और पृथक्त्व का प्रतिपादन किया गया है। 

जाकाश अनावरण स्वभाव है अर्थात्‌ आकाश किसी के रोध अथवा बाधा का कारण 
नहीं वनता। आकाश में रूप का अबाध संचार होता है। आकाश रूप से न आवृत 
होता है, न अपगत । सौत्रान्तिकों का मत भिन्न था। वे आकाश को रूपाभाव-मात्र 
कहते थे और उसे अवस्तु मानते थे । दो निरोध--प्रतिसंख्या-निरोध एवं अप्रतिसंख्या- 
निरोध हैँ। पृथक्‌-पृथक्‌ विसंयोग को प्रतिसंख्या-निरोध कहा गया है। यहाँ पर 
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सास्रव धर्म से विसंयोग अभिप्रेत हैं। यह विसंयोग वास्तविक धर्म है एवं नित्य है। 
प्रतिसंख्या अथवा सत्य के साक्षात्कार से इसकी प्राप्ति' होती है। यही नित्यनिरोध 
तिर्वाण कहा जाता है। इस प्रकार प्रतिसंख्या-निरोध वस्तुत: ज्ञान के द्वारा साक्षात्कृत 
निर्वाण का ही दूसरा नाम है। अप्रतिसंख्या-निरोध से तात्पर्य उस विरोध से है जो कि 
उत्पाद का अत्यन्त विध्नभूत है। इसकी प्राप्ति सत्य के साक्षात्कार से न होकर प्रत्यय- 
वेकल्य से होती है। उदाहरण के लिए जब आँखें और मन किसी एक रूप में आसक्त 
होते हैं उस समय अन्य रूप, शब्द, गन्ध आदि का ग्रहण नहीं होता अर्थात्‌ वे वर्तमान कारू 
का अतिक्रमण कर अतीत हो जाते हैँ । उनकी उत्पत्ति हो सकती थी, किन्तु प्रत्यय- 
वैकल्य के कारण नहीं हो सकी । यही अप्रतिसंख्या-निरोध है। 

जिन संस्कृत धर्मों का ऊपर उल्लेख किया गया है, उनमें रूप, वेदना, संज्ञा, संस्कार 
एवं विज्ञान--ये पाँच स्कन्ध संगृहीत हैं । इनके अन्य नाम हैं अध्व, कथावस्तु, सनिस्सार 
एवं सवस्तुक । अध्व शब्द से त्रिविध काल का संकेत होता है। कथावस्तु से तात्पर्य 
वाक्य-विषय से है। सनिस्सार के अर्थ हैं जिनसे निस्सरण होता है। सवस्तुक के 
तात्पर्य हैं सहेतुक । इन आख्याओं से संस्कृत-धर्मों की कालिकता, वाक्य-विषयता, 
हेयता एवं कारणनियम सूचित होते हूँ । इन उपादान-स्कन्धों को सरण, दुःखसमुदय, 
लोक, दृष्टिस्थान और भव भी कहा जाता है। पाँच स्कन्धों में पहला रूप है। रूप के 
द्वारा पाँच इन्द्रियाँ, उनके पाँच विषय एवं अविज्ञप्ति का ग्रहण होता है। पाँच इन्द्रियाँ 
एवं उनके विषय सुविदित हैं। इन विषयों के विज्ञानों के आश्रय, चक्षु आदि पाँच 
इन्द्रियाँ रूपप्रसाद कही गयी हैं। रूपप्रसाद से तात्पय सूक्ष्म एवं अतीन्द्रिय रूप अथवा 
भोतिक धातु से है। इसको मणि-प्रभा के सदृश कहा गया, है, अच्छेद्य, अदाह्म, गुरुत्व- 
हीन। जिस पुद्गल का चित्त विक्षिप्त है अथवा जो अचित्तक है उसका महाभूत-हेतुक 
कुशल ओर अकुशल प्रवाह अविज्नप्ति कहलाता है । अचित्तक से तात्पर्य उनसे है जो 
असंशि-समापत्ति एवं निरोध-समापत्ति में समापन्न हैं । अविज्ञप्ति कायिक और वाचिक 
कर्म के सदृश रूप-स्वभाव और क्रिया-स्वभाव हैं, किन्तु उससे कुछ विज्ञापित एवं सूचित 
नहीं होता । समासतः विज्ञप्ति और समाधि से संभूत कुशल और अकुशलर रूप अवि- 
ज्प्तिहै। इसकी तुलना अदृष्ट' से करनी चाहिए। सौत्रान्तिक अविज्ञप्ति को स्वीकार 
नहीं करते और न थेरवादी उसे मानते हैं। संघभद्र के अनुसार वसुबन्धु ने अविज्ञप्ति के 
वेभापिक लक्षण का ठीक निरूपण नहीं किया है। 

रूप-स्कन्ध में संगृहीत इन्द्रियाँ, उनके विषय, एवं अविज्ञप्ति, सब चार महाभूतों 
पर आश्रित भौतिक धर्म हैं। इनमें पाँच विपय प्रत्यक्ष ग्राह्म हैं, शेष अनुमेय हूँ । महा- 
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भूत ही मूल हूपधर्म हैं, शेप उनसे उद्भूत उपादाय रूप हँ। इस प्रकार रूप भूत 
और भौतिक धर्मो की ओर संकेत करता है। रूप' का अर्थ है जो रूपित अर्थात्‌ भिन्न 
बोधित या पीड़ित हो । निरुक्ति की दृष्टि से यह सन्दिग्ध हे क्योंकि रूप भिन्न है रूप! 
अथवा लप्‌ भिन्न। रूप्यते इति रूप॑ नतु रुप्यत इति लुप्यते इति वा। पालि में अवश्य 
यह रूप-भेद लप्त' हो गया हैं। रूप का वाधन विपरिणाम अथवा विक्निया से 
बताया गया है। मतान्‍्तर से रूप का लक्षण सप्रतिघत्व अथवा प्रतिघात है। प्रतिघात 
का अर्थ है स्थान घेरता ( यहेशमावृुणोति' ), अपने स्थान पर दूसरे की उत्पत्ति का 
प्रतिवन्‍्धक होना स्वदेश परस्योत्पत्तिप्रतिवन्ध: तीन प्रकार के प्रतिघात बताये गये 
हैं---आवरण-प्रतिघात, विपय-प्रतिघात, आलरूम्वन-प्रतिघात । इनमें पहला पूर्वोक्‍्त 
देशिक प्रतिवन्‍्ध है। दसरा इन्द्रियों पर उनके विपयों का निपात' है जिससे इन्द्रियाँ 
व्यापारित होती हैं। तीसरा चित्त-चेत्त पर उनके आलम्बन का आवधात है। सप्रति- 
वत्व को विलक्षण परिभाषा दी है--जिन वस्तुओं से एकाधिक की समान देश में स्थिति 
अकल्पनीय हो वे सप्रतिघ हैं। यत्रोत्पित्सौम॑नसः प्रतिघात: शकयते (परे:) कतुम्‌ । 
तदेव स प्रतिर्ष तद्विपर्ययादप्रतिघमिप्टम्‌ ।। एक अन्य निर्वेचन के अनुसार तत्रेदमिहा- 
मृत्रेति निरूपणादुरूपम्‌ । संघभद्व के अनुसार पूर्व-कर्म के निरूपण के कारण रूप 
यह संज्ञा होती है। 
अविज्नप्ति में रूप के वाधन अथवा प्रतिघात (>>देशावरण )--रूप लक्षण साक्षात्‌ 
व्याप्त नहीं होते, किन्तु अविनष्ति महाभूतों पर आश्वित है और अतएबरूप है। 
भूत और भौतिक परमाण-निर्मित हैं। चार महाभतों के पथक-पृथक परमाण 
है, रूप-प्रसाद के पृथक जिन्हें पंचविध कहा गया है, एवं पाँच विषयों के पृथक । प्रमाण 
दिग्भेद-हीन एवं निरवयव होते हैं। वे एक दूसरे का स्पश नहीं कर सकते अथवा उनका 
परस्पर रूय अथवा सावयवत्व मानना होगा । उन्हें सान्‍्तर भी नहीं माना जा सकता, 
अन्यथा आन्तरालिक आकाश में उनकी गति एवं परस्पर उपसर्पंण दुविवाद होगा। 
दूसरी ओर उनका विरन्तरत्व साहब्निध्यमात्र का द्योतक है। इन स्थिति में उनकी 
पृथक अवस्थिति उनके सप्रतिघात से नियत रहती है। किन्तु ये परमाण एककश 
उपलब्ध नहीं होत। चार महाभूतों के परमाणु शब्दर्वाजत चार वाह्य आयतनों के 
परमाणुओं के साथ एक संघाताणु का निर्माण करते हैं और कामधातु में यही आठ 
परमाणुआ का समूह उपलब्ध अणुओं में न्यूनतम है। इस संघाताणु को अष्टद्रव्यक 
परमाणु भी कहा गया है। यह सूक्ष्मतम वस्तु न होकर सूक्ष्मतम रूप-संघात है। 
कामेन्द्रिय का परमाणु जड़ने से नक-द्रव्यक कार्येन्द्रिय द्रव्य सम्पन्न होता है। अन्य 
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इन्द्रियाँ दश्-द्रव्यक होती हैं क्योंकि वे कार्यन्द्रिय प्रतिवद्ध हैं। शब्द की उत्पत्ति के छिए 
एकादश द्रव्यक संघाताणु आवश्यक है । रूप-धातु में गन्ध और इसके अभाव के कारण 
वहाँ के परमाणु पट-सप्त-अप्ठब्रव्यक हैं । 

पृथ्वी, जल, तेज और वायु के लक्षण क्रमण: कठिनत्व, द्रवत्व, उप्णत्व, एवं ईरणा 
अथवा गति हैं। इनका अविनिर्भाग होता है अर्थात्‌ इनके परमाणु सदा साथ विद्यमान 
रहते हं। औरों के साथ रहते हुए भी जो पटतम होता है उसकी उपलब्धि होती है। 
अनुपलब्ध भूतों की सत्ता अनुमेय है। सोत्रांतिकों के अनुसार अनुपलब्ध महाभूत 
केवल वीजत: होते है, कार्यतः नहीं । 

वेदना-स्कन्ध से तात्पय सुख, दुःख एवं अदु:खासुख अनुभवों से है। संज्ञा निमित्तो- 
दग्नरहणात्मिका है। निमित्त से वस्तु की विभिन्न अवस्थाएँ सूचित की जाती हैं। उद्‌- 
ग्रहण का अर्थ परिच्छेद है। रूप, विज्ञान, वेदवा और संज्ञा के अतिरिक्त सब संस्कार 
संस्कारस्कन्ध में संगृहीत हूँ । प्रत्येक विषय की विज्ञप्ति विज्ञान कहलाती है। इसके 
स्पप्ट ही छः भेद हैँ जोकि पाँच इन्द्रियों से और मन से सम्बन्ध रखते हैं। इन छ: 
विज्ञानों के अतिरिक्त किसी मन की सत्ता नहीं है, किन्तु जो-जो विज्ञान समननन्‍्तर- 
निरुद्ध होता है वही मनोधातु की आख्या प्राप्त करता है। जैसे, पुत्र ही पिता वन जाता 
है। पाँच विज्ञानों के आश्रय पाँच रूपी इन्द्रियाँ हें । मनोविज्ञान का आश्रय हृदय-वस्तु- 
'सद॒श कोई रूपी इन्द्रिय नहीं है। अनन्तरातीत विज्ञान ही उसका आश्रय है एवं इस 
आश्रय की प्रसिद्धि के लिए ही उसका पृथक नाम मनोधातु दिया जाता है। 

संस्कार-स्कन्ध के दो भाग हँ--चित्त-सम्प्रयुक्तसंस्कार, एवं चित्त-विप्रयुक्त- 
संस्कार । वेदना-स्कन्ध ओर संज्ञा-स्कन्ध चित्त-सम्प्रयुक्त संस्कारों में संगहीत हैं। 
चित्त-विप्रयुक्त अथवा चैत्त धर्म ४६ हँ--(१) १० चित्त-महामूमिक-धर्म, (२) 
१० कुशल-महाभूमिक-धर्म, (३) ६ क्लेश-महाभूमिक-बर्म, (४) २ अकुशरू-महा- 
मूमिक-धर्म, (५) १० उपक्लेश-भूमिक-धर्म, (६) ८ अनियत-भूमिक-धर्म । इनका 
विवरण निम्नोक्त है-- 

(१) चित्तमहाभूमिक-धर्म--वेदना, संज्ञा, चेतना, स्पर्श, छन्द, प्रज्ञा, स्मृति, 

मनसिकार, अधिमोक्ष एवं समाधि । 
(२) कुशरू-महाभूमिक-धर्म--श्रद्धा, वीय॑, उपेक्षा, छी, अपत्रपा, अलछोभ, अद्वेंष, 
अहिसा, प्रश्नव्वि, एवं अप्रमाद । 
(३) क्लेश-महाभूमिक-धर्म--मोह, प्रमाद, कासीध, अश्वद्धा, स्त्यान, औद्धत्य । 
(४) अकुशलूमहाभूमिक-धर्म--अ ही, अनपत्रपा । 
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(५) उपक्लेश-भूमिक-धर्म--कोध, म्रक्ष, मात्सर्य, ईर्प्या, प्रदास, विहिसा, 
उपनाह, माया, शाक्य एवं मद । 
(६) अनियत-भूमिक-धर्मं--कौकहृत्य, मृद्ध, वितके, विचार, राग, द्वेप, मान, 
एवं विचिकित्सा । वितक और विचार मनोजल्प- 
रूप हैं। वेभाषिक सव चित्तों में वितर्क मानते थे 
और उसे स्वभाव-विकल्प कहते थे। वसुबन्धु 
सर्वथा निविकल्प विज्ञान स्वीकार करते हैं । 
चित्त-विप्रयुक्त-संस्का र १४ हैं--प्राप्ति, अप्राप्ति (ये दोनों स्वसन्तान-गत धर्मों 
की तथा दो निरोधों की होती है ।), निकायसमागता (जो जाति” अथवा सामान्य 
से तुलनीय है) आसंज्ञिक (आसंज्ञि सत्त्वों में उपपत्या चित्त-चैत्त का निरोध ), असंकज्ञि- 
समापत्ति, निरोध-समापत्ति, जीवित, जाति, स्थिति, जरा, अनित्यता' (ये चार 
संस्क्ृत-लक्षण' कहलाते हैं) नाम-काय, पद-काय, एवं व्यंजन-काय । 

सर्वास्तिवादी कार्य-का रण-भाव के विश्लेषण के द्वारा ४ प्रत्यय, ६ हेतु, एवं ५ फलों 
का अस्तित्व निर्धारित करते हैं। हेतु-प्रत्यय, समनन्‍्तर-प्रत्यय, आलम्बन-प्रत्यय, 
एवं अधिपति-प्रत्यय--ये चार प्रत्यय हैं । हेतु-प्रत्यय पंचविध है--सहभू-हेतु, सम्प्रयुक्त- 
हेतु, सभाग-हेतु, सर्वत्रग-हेतु, एवं विपाक-हेतु ॥ चार महाभूत साथ ही रहते हैं, अतः 
वे सहभू-हेतु हैं। सहभू-हेतु परस्पर फलोत्पादक होते हैं। चित्त और चैत्त, क्षण और 
लक्ष्य का भी यही सम्बन्ध है। चित्त और चैत्त, धर्मों का विशेष घनिष्ठ सम्बन्ध सम्प्र- 
युक्‍तहेतु' से द्योतित होता है। सद्श-धर्म सभाग-हेतु होते हैं। सर्वेत्रग-हेतु क्लेश-गत 
होता है, विपाक-हेतु कर्म-गत । अव्यव हित-पूर्ववर्ती चित्त समनन्तर-प्रत्यय कहलाता 
है। विज्ञान के विषय आलम्बन-प्रत्यय बनते हैं। अधिपति-प्रत्यय नियतपूर्ववर्ती होता 
हैं। पूर्वोक्त पाँच हेतुओं के अतिरिक्त कारण-हेतु को सम्मिलित कर छः हेतुओं का 
परिगणन होता है। पाँच फल हैं---पुरुषकार-फल, निप्पन्द-फल, विपाक-फल, अधि- 
पति-फल, एवं विसंयोग-फल । 

यह स्मरणीय है कि कारण-हेतु में का रणों का सामान्यतः निर्देश है। सभी संस्कृत 

ओर असंस्क्ृत धर्म किसी-न-किसी प्रकार से कारण-हेतु होते हैं। कारण-हेतु में सम- 
नन्तर, आहूम्बन, एवं अधिपति प्रत्यय संगृहीत हैं। कारण-हेतु का फल अधिपति- 
फल कहलाता है। सहभू और सम्प्रयुक्त हेतुओं के फल पुरुषका र-फल कहे जाते हैं । 
सभाग-हेतु का फल निष्पन्द-फल होता है। ऐसे ही सर्वत्रग-हेतु का फल भी निष्पन्द- 
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फल कहा जाता है। विपाक-फल विपाक-हेतु से उत्पन्न होता है। विसंयोग-फल 
वास्तव में निर्वाण ही है। यह उत्पन्न नहीं होता । इसकी केवल प्राप्ति होती है। 
इन प्रत्ययों, हेतुओं और फलों का इस प्रकार प्रदर्शत किया जा सकता है-- 


( )) महक 

( सहमभू-हेतु ) 

( सम्प्रयुक्त-हेतु ) +-प्ुरुषकार-फल 
हेतु-प्रयय ++ (६ ) 

( सभाग-हेतु ) 

( ) -+- निष्यन्द-फल 

( स्वत्रग-हेतु ) 

( ) 

( विपाक-हेतु ) -+ विपाक-फल 
आलम्बन-प्रत्यय ) 
समनन्‍्तर-प्रत्यय ) “कारण-हेतु >>अधिपति-फरू 
अधिपति-प्रत्यय ) विसंयोग-फल 


सर्वास्तिवादी अभ्युपगम (वेभाषिक) 


'सर्वम्‌ अस्ति' अर्थात्‌ अतीत और अनागत धर्मों की भी वस्तुतः सत्ता है, सर्वास्ति- 
वादियों का यह मूल सिद्धान्त है'। वसुमित्र एवं भव्य के द्वारा उनका मत-विस्तर 
इस प्रकार निर्दिष्ट है +-+- 

नाम और रूप में सब कुछ संगुहीत है। रूप का लक्षण है स्थूलता नाम में चार 
स्कन्ध और असंस्कृत गिने जाते हैं। ये सूक्ष्म और दुर्बोच हैं। 

समस्त धर्मायतन ज्ञेय, विज्ञेय एवं अभिज्ञेय हैं । 

संस्का रस्कन्ध में जाति, व्यय, स्थिति और अनित्यता के लक्षण तथा चित्तविप्रयुक्त 
धर्म संगृहीत हैं। संस्कृत पदार्थ त्रिविध हैं, अतीत अनागत एवं प्रत्युत्पन्न । असंस्क्ृत भी 
त्रिविव हैं-प्रतिसंस्या-निरोध, अप्रतिसंख्या-निरोव, एवं आकाश । संस्कृत-लक्ष ण 


२३-तु ०--मिलिन्द, पु० ५५-५६ | 
२४-द्र ०--मसुदा, पूर्व ०; वालेजेर, पु० ३८-४३, ८४-८५; बारो, पृ० १३७-४५॥। 
२५-तु ०--मिलिन्द, पु० ५१ । 
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विभिन्न है एवं सत्‌ हैं। संस्कृत-लक्षण चार हैं--उत्पाद, स्थिति, व्यय, अनित्यता अथवा 
निरोध। निरोब-सत्य असंस्कृत है, शेप तीन संस्कृत । 

आयं-सत्यों का अभिसमय आनुपूर्वी से होता है। शून्यता, एवं अग्रणिहित के सहारे 
सम्यक्त्व-नियाम में प्रवेश किया जा सकता है। काम का ध्यान करते हुए सम्यक्त्व- 
नियाम में प्रवेश हों सकता है। सम्यक्त्व-नियाम में प्रवेश करते समय पहले पन्‍्द्रह 
चित्तोत्पादों में प्रतिपन्न आख्या होती है, सोलहवें चित्तोत्पाद में स्थिति-फल का नाम 
दिया जाता है। लौकिकाग्र-धर्म एकक्षणिक-चित्त है। वे नियत एवं परिहाणि-वर्जित 
है। स्रोतआपन्न के लिए गिरना संभव नहीं है, किन्तु अहंत्‌ गिर सकता है। सव अहंतों' 
को अनुत्पाद-ज्ञान प्राप्त नहीं होता है। पृथगजन काम और व्यापाद छोड़ सकते हैं। 

तीथिक पाँच अभिज्ञाएं प्राप्त कर सकते हैं। 

देवलोक में ब्रह्मचर्य संभव है। 

सात समापत्तियों में वोध्यंग प्राप्त हो सकते हैं, शेष में वहीं । सव ध्यान स्मृत्यूप- 
स्थानों में पूर्णतः संगृहीत हैं। ध्यान का सहारा लिये विना सम्यक्त्व-नियाम में प्रवेश 
एवं अहंत्व-फल की प्राप्ति हो सकती है। 

यदि रूप धातु अथवा आहप्य-धातु की काय का आश्रय ग्रहण किया गया हो तो 
अहंत्त्व फल के साक्षात्कार होते हुए भी सम्यकत्व-नियाम में प्रवेश नहीं हो सकता । 
दूसरी ओर यदि काम-धातु की देह स्वीकार की गयी हो तो न केवल सम्यक्त्व-नियाम 
में प्रवेश सम्भव है, प्रत्युत अहैत्व फल का साक्षात्कार भी । 

उत्तर-कुरु में विराग सम्भव नहीं है और न आर्य वहाँ उत्पन्न होते हैं । 

चार श्रामण्य-फल नियम से अनुपूर्व प्राप्त नहीं होते । सम्यक्त्व-नियाम में यदि 
प्रतिष्ठा है तो लौकिक मार्ग से सक्ृदागामी एवं अनागामी के फलों का साक्षात्कार हो 
सकता है। चार स्मृत्युपस्थान सब धर्मों का संग्रह कर सकते हैं। 

सब अनुशय, चैत्त, चित्त संप्रयुक्त एवं सालंवन है। सब अनुशय पर्यवस्थानों में 
संगूहीत हूँ, किन्तु सव पर्यव-स्थान अनुशयों में संगृहीत नहीं है । 

प्रतीत्यसमुत्पाद के अंगों का भाव नियत रूप से संसक्रत है। प्रतीत्यसमुत्याद के: 
अंग अहंत्‌ में भी सव्यापार रहते है । 

पुण्यधर्मों की अहंतों में भी वृद्धि होती है। 

अन्तराभव केवल काम-धातु, और रूप-धातु में होता है । 

पाँच विज्ञान सराग और अराग्‌ होते हैं। पाँच विज्ञान केवल स्वलक्षण का ग्रहण 
करते हूँ, किन्तु निरूपण-विकल्प अथवा अनुस्मरण-विकल्प नहीं कर सकते । 
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चित्त और चेत्त धर्म वस्तुसत्‌ है, सालम्बन है, उनका स्वभाव स्वभाव-विप्रयुक्त 
है। चित्त चित्त-विप्रयुक्त है । 

लोकिक सम्यक दृष्टि की भी सत्ता होती है । 

श्रद्धा आदि पाँच इन्द्रिय छोकिक एवं लोकोत्तर दोनों हैं। 

अव्याकृति धर्मों की भी सत्ता है । 

अहंतों के नव शैक्ष-नाशेक्ष धर्म भी है। ये साख्रव धर्म है। अहँत अपने पूर्व-कर्मों 
का विपाक प्राप्त करता है। कुछ पृथकजन कुशलूचित्त के साथ मरते हैं। समाहित 
अवस्था में मृत्यु नहीं हो सकती । 

वृद्ध और उनके शिष्यों की विमुक्ति अभिन्न है, किन्तु तीनों यानों के अपने पृथक्‌ 
लक्षण हैं । 

बुद्ध की मैत्री, कछणा आदि के आल्म्बन सत्त्व नहीं है। 

भव-राग के होते हुए विमुक्ति नहीं मिल सकती । वोधिसत्त्व पृथगूजन है, किन्तु 
उनके संयोजन प्रहीण नहीं हुए हैं । सम्यक्त्व-नियाम में जब तक वे प्रवेश नहीं करते, 
उनके द्वारा पृथगूजन-भूमि का समतिक्रमण नहीं माना जा सकता । 

सत्त्व केवल भव-संतति पर आश्रित प्रज्नप्ति-मात्र है। 

सब संस्कार क्षणिक-निरुद्ध है । 

इस छोक से प्रछोक को कोई संक्रमण नहीं करता । पुद्गल के संक्रमण की कथा 
केवल वागू-व्यवहार है। 

प्राण रहते हुए संस्कार जुड़े रहते हों। अशेष-निरोध होने पर स्कन्धों का परिणाम 
निरुद्ध हो जाता है। 

छोकोत्तर ध्यान की सत्ता होती है। 

वितर्क अनाख्व हो सकता है। 

कुशलकर्म भवहेतु होते हें । 

समाधि में शव्दोच्चा रण नहीं होता । 

अप्टांगिक आयें-मार्गे ही धर्मचक्र है। 

वृद्ध एक स्वर (--शव्द ) से सब धर्मों की शिक्षा नहीं दे सकते । समस्त बुद्धवचन 
यथार्थ नहीं है। समस्त बुद्धदेशित सूत्र नीतार्थ नहीं है। बुद्ध ने नेयार्थ सूत्र भी 
कहे हैं । 

सोत्रान्तिक अभ्यपगरम--सोत्रांतिक और संक्रांतिवादियों को सभी प्राचीन आकर 
सर्वास्तिवादियों से निकले मानते हैं। उनकी उत्पत्ति चतुर्थ वुद्धाब्द-शती में रखी 


२८२ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


गयी है। शारि-पुत्र-परिपुच्छा-सूत्र एवं दीपवंस में सौत्रांतिक और संक्रांतिवादियों का 
भेद किया गया है, किन्तु अन्यत्र उनको अभिन्न माना गया है। परमार्थ के अनुसार वे 
स्कन्धों का एक जन्म से दूसरे जन्म में संक्रमण मानते थे जिससे उनका नाम संक्रांतिक 
पड़ा। केवल मार्ग-भावना से ही यह संक्रमण निरुद्ध हो सकता है। दूसरी ओर केवल 
सूत्रपिटक का प्रामाण्य स्वीकार करने से उनको सौत्रांतिक कहा जाता है। यशोमित्र का 
कहना है--कःसौत्रस्तिकार्थ:। ये सूत्रप्रा माणिका न तु शास्त्रप्रामाणिकास्ते सौत्रान्तिका:' 
(स्फूटार्था, पृ० ११) द्वांच्चांग द्वारा वसुमित्र के अनुवाद के अनुसार वे आनन्द को: 
अपना आचार्य मानते थे। भव्य के अनुसार उनके मूल आचार्य का नाम उत्तर था 
(वालेज़ेर, पृ० ८७) । तिव्वती परम्परा के अनुसार इसी कारण उनका नाम उत्तरीय: 
बताया गया है। भव्य भी इसका समर्थन करते हैं । इवांच्वांग ने कुमारलव्ध ( >-कुमार- 
लाभ, कुमरलान) को सोत्रान्तिक सम्प्रदाय का प्रवर्तक बताया है (द्र०--वाटर्स, जि० १, 
पृ० २४५; जि० २, पृ० २८६ -८९ ) । कुमारलब्ध तक्षशिलावासी थे, तथा अश्वघोष, 
आय॑देव एवं नागार्जुन के समकालीन होने के नाते चार भास्वर सूर्यों में से एक थे ।' 
तारानाथ ने भी सौत्रान्तिक आचार्य कुमारलाभ का उल्लेख किया है (पूृ० ७८) । 

तारानाथ संक्रांतिवाद, उत्तरीय, और ताम्रश्ञाटीय को एक ही सम्प्रदाय बताते 
हैं। यह भी प्रतिपादित किया गया है कि विभाषा में खंडित दाष्टॉन्तिक कदाचित्‌ 
सोत्रांतिक ही थे। श्वान-च्वांग ने इस सम्प्रदाय को सुघ्न में पाया था । उनका साहित्य 
उपलब्ध नहीं होता । वसुमित्र और भव्य सौत्रान्तिकों के सिद्धान्तों को सर्वास्तिवादियों 
के सन्चिकट बताते हैं, किन्तु उनका संक्षिप्त विवरण देते है '*। इनके सिद्धान्तों का विशेष 
परिचय वसुवन्धु के कोज्ञ से प्राप्त होता है।*। 

यह कहा जा चुका है कि इस संप्रदाय में पंच स्कन्धों की संक्रांति स्वीकार की जाती 
हैं और मार्ग के अतिरिक्त स्कन्‍्ध-निरोध नहीं माना जाता। पुदुगल को परमार्थसत्‌ 
नहीं स्वीकार किया जाता*। स्कन्धों का मूल और अन्त माना जाता है और उनको 
एक-रस भी कहा गया है। एक सूक्ष्म मनोविज्ञान निरन्तर बना रहता है। इसी से 
स्कन्ध-सन्तति सम्भव होती है। यही उसका मूल और अन्त है, एवं उसे एकरसता 
प्रदान करता है। 


२६-६०--बालेज्ञेर, पृ० ४८, ८७। 
२७-बारो में सूचीक्ृत संग्रह द्रष्टव्य--पृ० १५६-५८। 
२८-वसुमित्र ने विपरीत बताया है--द्र ---वालेज्ेर, पृ० ४८। 
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उनके अनुसार पृथगजनों में भी आर्य-धर्म सम्भव है । 

चार स्कन्ध अपने स्वभाव में नियत है। 

स्कन्च मूल-आपत्ति संप्रयुकत है । 

सब अनित्य है । 

असंस्क्रत वस्तुसत्‌ नहीं है ।--वे केवल अभाव में हैं, आकाश स्प्रष्टव्य का, 
प्रतिसंख्या निरोध प्रज्ञा के द्वारा प्राप्त अनुशय और भव का, अप्रतिसंख्या निरोध 
प्रत्यय-वेकल्प से अनागत धर्मों की उत्पत्ति का। 

अतीत और अनागत धर्म वस्तुसत नहीं हैं। 

प्राप्ति वस्तुसत्‌ नहीं है। 

कर्मफल बीज के सिद्धान्त के द्वारा अवबोध्य है । 

अविज्ञप्ति वस्तुसत्‌ नहीं है। 

जीवितेन्द्रिय भी वस्तुसत्‌ नहीं है, और न कायकर्म । 

चक्षु रूपों को नहीं देखती । 

चित्त और इन्द्रिय-संप्रयुक्त काय परस्पर वीज है। 

सहभू-हेतु नहीं होते । 

असंस्कृत हेतु नहीं बनते । 

बुद्ध का सर्वज्ञान सव धर्मों का साक्षात्कार है, उसमें अतीत और अनागत का वोध 
सम्मिलित है। वह अनुमान अथवा सम्भावना से उत्पन्न नहीं है। 

अरूपी सत्त्वों के चित्त और चेत्त संतान का आश्रय स्व-बाह्य नहीं होता है । 

संस्थान केवल ग्रज्नप्ति है, द्रव्यान्तर नहीं है । 

चेतना मानसकर्म नहीं है। 

परमाणु में दिग्भेद और दिग्‌विभाग होता है तथा परमाणु प्रसृत है। परमाणु 
परस्पर स्पर्श करते हैं और उनमें प्रतिघात प्राप्त होता है। आलम्बन-प्रत्यय संघटित- 
प्रमाण हूँ। 

चार लक्षण क्षण और संतत अवस्था अथवा प्रवाह के लिए मानने चाहिए । 

प्रवृत्ति-विज्ञान वीज है। सृक्ष्म मनोविज्ञान निरोध-समापत्ति में शेष रहता है। 
पाँच विज्ञानों का सहभू-आश्रय नहीं होता । 

असंज्ञि-देवताओं में आत्मग्राह नहीं होता, किन्तु उसका वीज रहता है। 

समाधि एकालम्वन चित्त-संतति है। 
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सोत्रान्तिकों के चिन्तन में, अपने नाम के विरुद्ध, आगमानुसारिता के स्थान पर 
प्रवल न्यायानुसारिता दृष्टिगोचर होती है और यह सुविदित है कि इन्हीं की सरणि 
पर पिछले बौद्ध न्याय का विकास हुआ । दूसरी ओर सौत्रान्तिकों की स्थापनाएं माहा- 
यानिक विज्ञानवाद की अवतारणा में भी सहायक मानी जा सकती हैं। वैभाषिक दर्शन 
पर सांख्य और न्याय-वेशेपिक की छाया संलक्ष्य है। सौत्रान्तिकों ने अपनी ताकिक 
आलोचना से बौद्धदर्शन को पुन: अपनी मूल प्रवृत्ति की ओर खींचा । 


अध्याय ७छ 
हीनयान के सम्प्रदाय ; महासांघिक और वात्सीपुन्रीय 


महासांघिक और उनके प्रभेद 


महासांघिक--महासां धिकों में बुद्ध की अलौकिकता के सिद्धान्त का विशेष प्रति- 
पादन हुआ। सम्भवतः यही धारा पीछे महायान में परिणत हो गयी । तथागत को 
अलौकिक मानने पर उनके छौकिक जीवन की प्रतीति को मायिक प्रतीति मानना 
अनिवार्य हो जाता है। ऐसी ही एक प्रवृत्ति ईसाई धर्म के प्रारम्भिक विकास में भी देखी 
गयी थी जिसे डोसेटिज़्म' कहा गया है। बौद्ध डोसेटिज्म' अथवा लोकोत्तरवाद के 
आविर्भाव में अनेक कारणों ने सहयोग दिया । प्रारम्भ में तथागत को मानव के रूप में 
समझा जाता था, किन्तु श्रद्धातिशय तथा उनके प्रत्यक्ष-दृष्ट अपूर्व गुणों के दर्शन करके 
उनके व्यक्तित्व का अलौकिक समझा जाना आश्चर्यजनक न था। नाना कथाएँ और 
अनुश्ुतियाँ उनके जीवन के सम्बन्ध में प्रचलित हो गयीं। लौकिकता को उनके लिए 
एक दोष समझा जाने लगा । तथागत सब प्रकार से निर्दोष थे, अतएव साधारण जीवन 
की सीमाएं उनको वस्तुत: छ नहीं सकी थीं। इसीलिए उनके जन्म के सम्बन्ध में विशेष 
रूप से कल्पनाएं की गयी हैँ और उन्हें अलौकिक रूप से संसार में अवतीर्ण माता गया । 
जहाँ भगवान्‌ बुद्ध की सर्वथा विशुद्ध-सत्वता के लिए उनके जन्म के सम्बन्ध में अपूर्वत्व 
की कल्पना आवश्यक थी, वहीं मृत्यु के पश्चात्‌ तथागत रहते हैं अथवा नहीं रहते, यह 
भी प्रारम्भ से ही एक रहस्य माना गया था। यदि साधारण मनुष्य की तरह से मृत्यु 
के पश्चात्‌ उनके बारे मे कुछ कहा नहीं जा सकता, तो क्‍या जीवन-काल में ही उनके 
विषय में निश्चित रूप से कुछ कहा जा सकता है ? इस दिशा में स्वाभाविक था कि 
चिन्तन मध्यम-मार्ग के अनुकूल हो । 

महावस्तु से ज्ञात होता है कि महासांधिक लछोकोत्तरवादी वोधिसत्त्व को उपपादुक 
अर्थात्‌ स्वतः, न कि माता-पिता से, उत्पन्न मानते थे।। वोधिसत्त्व की गर्भावक्रान्ति 


श्न्तु ०--आनेसाकि, ई० आर० ई०, बौद्ध डोसेटिज्स पर । 

२-द्र ०--महावत्थु, जि० १,पृ० १६७-७०; महासांघिकों और उनकी शाखाओं 
के सिद्धान्तों पर द्र ०--मसुदा, पु० १८ प्र०, वालेज्ञेर, पृ० २४ प्र०, बारो, पृ० 
५ प्र०; कथावत्थु--१०.१-२, ४, ६-१०; ११-१-२, ५; १२.१-४; 
१४.१; १५.१--२, ६९.१६-१ । 
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पिभित' दवेत-गज के रूप में होती है और उनकी देह का विकास गर्भ की साधारण 
अवस्थाओं से नहीं होता । गर्भ में भी बोघिसत्त्व पर्यकबद्ध आसन में बैठे हुए नाना 
देवताओं को उपदेश देते हैं। गर्भ में होते हुए भी वे उसके मल से अस्पृप्ट रहते हैं, और 
गर्भ से वाहर वे उसकी दायीं ओर से बिना भेद किये हुए निकलते हैं । वोधिसत्त्व सर्वथा 
निष्काम हैं, अतएवं यदि उनकी सन्‍्तान होती है तो उसे भी उपपादक मानना चाहिए । 
इस प्रकार राहुल को भी उपपादक कहा गया। सम्यक्‌-संबुद्ध का कोई भी धर्म छौकिक 
धर्मों के सदह् नहीं है। उनका स्वभाव लोकोत्तर है'। न केवछ उतका आध्यात्मिक 
साधन अथवा पुण्य और गुण अछौकिक है, उतकी शारीरिक क्रियाएँ, चलना-फिरना, 
वैठना, देखना, कपड़े पहिनना, सभी कुछ अलौकिक मानना चाहिए। लोकानुवर्तन 
के लिए वे ईर्ष्यापथ प्रदर्शित करते हैं। शरीर वस्तुतः निरन्तर विमर होते हुए भी वे 
लोक-प्रदर्शन के लिए उसका प्रक्षालन करते हैं। वस्त्रादि की देह-रक्षा के लिए आव- 
इयकता न रहते हुए भी उनका धारण करते हैं, रोग न होते हुए भी वे औषध का प्रयोग 
करते हं। यह कहा गया है कि महासांधिकों के अनुसार बुद्ध एक साथ ही अनेक लोगों 
में प्रकट होते हैं. । वसुमित्र के विवरण में बुद्ध की लोकोत्तरता तथा अनेक अन्य महा- 
सांधिक सिद्धान्त निदिष्ट हैँ। बुद्ध सब धर्मों को एक क्षण में ही जानते हुए सर्वज्ञ 
होते हैं'। तथागत साख्रव धर्मों से असंस्पृष्ट हैं। जिन १८ धातुओं से उनकी देह का 
निर्माण होता है वे सब अशुद्धियों से वियुक्त हें एवं उनका आख़वों से न संप्रयोग है न 
सम्बन्ध। तथागत अपने सव वचन से धर्मचक्र का प्रवर्तत करते हैं । एक शब्द से वे 
समस्त धर्म का आख्यान करते हैं। उनके वचन में अयथार्थ भी नहीं होता । तथागत 
की रूप-काय वस्तुतः अनन्त है, उनका प्रभाव भी अनन्त है एवं उनकी आयु भी अनन्त 
है। बुद्ध न सोते हैं, न स्वप्न देखते हैं, वे प्रदनों का विना वितर्क-विचार के उत्तर देते 
हैं। बुद्ध कभी एक शब्द भी नहीं कहते हैं क्योंकि वे शाशवत समाधि में स्थित होते हैं 


३- नहिकिचित्‌ सम्यक्‌ सम्बुद्धानां लोकेत समम्‌ । अथ खल सर्वभेव महर्षीणां 
लोकोलरम्‌ ४ (वही १.१५९); द्व०--वसुमित्र (अनु० मसुदा) पृ० 
१८-+१६९.] 

४-अभिधर्मकोश, जि० ३, पृ० १९८-२० १, यह झत स्पष्ट ही सूत्रविरुद्ध है, 
(वही, पृ० १९८) किन्तु महासांघिकों का कहना था कि नाना लोकघातुओं 
में सत्त्वानुग्रह के लिए अनेक बुद्धों का एक साथ आविर्भाव मानता चाहिए । 
तु०--कथावत्थू, २१.६ । 

५-कोद्य, जि० ५, पृ० २५४; वसुमित्र ( अनु० मसुदा ), पु० २१। 
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किन्तु जीवगण सोचते हैं कि उन्होंने गब्द कहे। परिनिर्वाण में प्रवेश करने तक बुद्ध 
भगवान्‌ का क्षय-जञान एवं अनुत्पाद-ज्ञान अविराम प्रवृत्त रहता है। बुद्ध सब दिशाओं 
में स्थित होते हैं। 

सत्त्वों के परिवाचनार्थ वोधिसत्त्व दुर्गति में पुरर्जन्म-धारण का प्रणिधान करते 
हैं और उनका जन्म उनकी इच्छा पर निर्भर करता है। बुद्ध अनेक रूप से सत्त्वों का 
बोधन और श्रद्धापन करते हैं। 

महासांधिकों को स्वीकार्य महादेव की पाँच वस्तुओं से यह स्पष्ट है कि मूल महा- 
सांधिक अहुत्व को मुक्ति की अवस्था नहीं मानते थे, किन्तु कुछ वाद के महासांघिक और 
दैल-शाखाएँ भिन्न मत की थीं । 

महासांघिक अनुशयों को अनाल्‍ंवन और चित्तविप्रयुक्त मानते थे। सत्य का 
अभिसमय उनके मत से एक बार में ही होता है न कि क्रमिक रूप से। महासांधिक 
लोकोत्तर धर्मों का जरा-मरण भी अलौकिक मानते थे। 

पञ्च विज्ञानकाय सराग और विराग होते हैं। षड़विज्ञानकाय रूप और अरूप 

धातुओं में भी सकल पाये जाते हैं; चित्त में भी रूप होता है। पाँचों रूपेन्द्रिय केवल 
मांसपिण्ड हैं, प्रत्यक्ष उनसे नहीं, विज्ञान से होता है । 

समाहित पुरुष भी शब्दोच्चारण कर सकता है। 

कृतक्ृत्य होने पर किसी धर्म का आदान नहीं होता । स्नोतआपन्न के चित्त और 
चैतसिक धर्म अपने स्वभाव के परिज्ञान में समर्थ है। दुःख मार्ग की ओर ले जाता है 
एवं दुःख वचन इसमें सहायक होते हूं । प्रज्ञा से दुख का नाश और सुख की प्राप्ति होती 
है। दुःख एक प्रकार का आहार है। अप्टमक भूमि में चिर-काल तक रहा जा सकता 
है। गोत्रभूमि में धर्म परिहाणि की सम्भावना रहती है। ख्नोतआपन्न के लिए विनि- 
बर्तन सम्भव है, अहंत्‌ के लिए नहीं । सम्यग्‌ दृष्टि एवं श्रद्धेन्द्रिय अलौकिक है। कोई 
धर्म अव्याकृत नहीं है अर्थात्‌ सब कुशछ अथवा अकुशल में संगृहीत हैँ । सम्यक्त्वनि- 
याम की प्राप्ति से सब संयोजन क्षीण हो जाते हैँ । पाँच आननन्‍्तर्यों को ख्नोतआपन्न नहीं 
कर सकता है। 

सब सूत्र तीतार्थ हैँ । 

असंस्कृत धर्म नौ है--प्रतिसंख्यानिरोध, अ०, आकाश, आकाशानन्त्ययतन, 
विज्ञानानन्त्यायतन, आकिज्चन्यायतत, नेवसंज्ञायतन, प्रतीत्यसमुत्पादा ज्शरस्वभाव 
एवं आर्यमार्गाज्भ-स्वभाव। वसुमित्र के तिव्वती अनुवाद के अनुसार अप्टम असंस्कृत 
है प्रतीत्यसमुत्पन्न, नवम प्रक्ृतिभास्कर चित्त (द्र०--वालेजेर, पृ० २७) । 
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चित्त स्वभावत: भास्वर हैं एवं उपक्लेशों तथा आगन्तुक-रज' से मलिन होता है। 
_शय न चित्त है, न चेतसिक और न चित्त का आल्म्वन बनते हैं। वे अव्याकृत और 
हैतुक है। अनुशय और पर्यवस्थान भिन्न हं--अनुशय चित्तविप्रयुकत होते हैं, जब कि 

पर्यवस्थान चित्त-सम्प्रयुकत । 

न अतीत धर्मो की सत्ता होती है, न अनागत । 

स्रोत-आपन्न ध्यान-प्राप्त होते हैं । 

अन्तराभाव नहीं होता । 

महासांधिकों के उपर्युक्त अभ्यूपगम वसुमित्र से ज्ञात होते हैं, कथावत्थु से उनके 
कुछ अन्य सिद्धान्तों का पता चलता है-- 

मार्ग सम ज्ञी का रूप भी मार्ग है। यहाँ सम्यग्वाक्‌ , सम्यक्कर्मान्त एवं सम्यगा- 
जीव की ओर संकेत है जो कि मार्ग के अन्तर्गत है और रूप” अथवा भौतिक भी है। 
पञ्चविज्ञानसमड्ी होते हुए मार्ग-भावना की जाती है। मार्गसमज्जी दो शीछों से 
समन्वागत होता है--छोकिक और लोकोत्तर। शील अचैतसिक और अ-चित्तान- 
परिवर्ती है। समादानहेतुक शील की बढ़ती हीती है। विज्ञप्ति शील है, अविज्नप्ति 
दोश्शील्य । अज्ञान के विगत होने पर एवं चित्त के ज्ञानविप्रयुक्त रहने पर उसे ज्ञानी 
नहीं कहना चाहिए। 

ऋद्धि-बल में समन्‍्वागत होने पर एक कल्प तक रहा जा सकता है । 

इन्द्रियों का संवर और असंवर कर्म है। सब कर्म सविपाक है। शब्द विपाक 
है। पडायतन विपाक है। अकुशलू -मूल और कुशल मूल का अन्योन्य-प्रतिसन्धान 
होता है । 

प्रत्ययता व्यवस्थित है। संस्कार अविद्या-प्रत्यय है, किन्तु यह नहीं कहा जा सकता 
कि अविद्या संस्कार -प्रत्यय है । 

एक दूसरे का चित्त-निग्रह कर सकता है। 

अहत्त्व की प्राप्ति होने पर भी अविद्या और विचिकित्सा रूप कुछ संयोजन शेष 
रह जाते हैं । 

पाँच विज्ञान साभोग है। यह उल्लेख्य है कि द्वांनच्वांग की विज्ञप्तिमात्रता- 
सिद्धि (पूर्से, पृ० १७८-७९ ) के अनुसार महासांधिक यह मानते थे कि - 

चल्षुविज्ञान आदि का आश्रयभूत एक मूल-विज्ञान है जैसे कि वृक्ष-मूल पत्रादि का 
आश्रय होता है। यह सौत्रान्तिकों के मन से एवं परवर्ती प्रालयविज्ञान' से तुलनीय है। 


हीनयान के सम्प्रदाय : महासांघिक और वात्सीपुत्नीय २८९ 


वसुमित्र के अनुसार कुछ वातों पर उत्तरकाछ में महासांघिक, एकव्यावह्ारिक, 
लोकोत्तरवादी एवं कौवकुटिकों ने भिन्न सत प्रकट किये--आर्यसत्यों में आकार-भेद 
के अनुसार अभिसमय में भेद होता है। 

कुछ धर्म स्वयंक्ृृत है, कुछ परक्ृत, कुछ उभयक्कत, एवं कुछ प्रतीत्यसमुत्पन्न । 

दो चित्त एक साथ उत्पन्न हो सकते हैं। 

मार्ग और क्लेश एक साथ रह सकते हैं । 

कर्म और विपाक साथ-साथ होते हैं । 

बीज का ही अंकुर में परिणाम नहीं होता है अर्थात्‌ रूप-धर्म के छिए क्षण-भंगवाद 
अस्वीकार्य है। 

रूपेन्द्रिय-गत महाभूतों का परिणाम होता है, चित्त एवं चैत्त धर्मो का नहीं । 

चित्त समस्त काय को व्याप्त करता है एवं अपने आश्रय और विषय के अनुरूप 
संकुचित तथा प्रसारित होता है। 

यह स्मरणीय है कि महासांधिकों के त्रिपिटक का क्षुद्रकागम कालान्तर में संयुक्त- 
पिटक नाम से चतुर्थ पिटक हो गया। श्वांच्वांग के अनुसार उनका एक पाँचवाँ 
धारणीपिटक भी था।' 
महासांघिक 

लोकोत्तरवाद--वसुमित्र के अनुसार बुद्धाव्द के दूसरे शतक में एकव्यावहारिकों 
एवं ग़ोकुलिकों के साथ लोकोत्तरवादियों का भी महासांधिकों के मध्य से आविर्भाव 
हुआ ।* थेरवादी और सम्मतीय परम्पराओं में केवल एकव्यावहारिकों एवं गोकुलिकों 
का उल्लेख है। विनीतदेव में केवल लोकोत्त रवादियों का उल्लेख है। भव्य की महा- 
सांधिकों सूची में केवल महासांघिकों और गोकुूलिकों का उल्लेख हैं। तारानाथ के 
अनुसार लोकोत्तरवादी गोकुलिकों से पृथक नहीं थे, और एकव्यवहारिक महासांधिकों 
सेट। वारो के सुझाव के अनुसार लोकोत्तरवादी एकव्यवह्ारिकों से पृथक्‌ नहीं थे । 
लोकोत्तरवादियों का अभेद-चेत्यकों से भी स्थापित किया गया है (दत्त, जि० २, 
यु०५१) । 


६-बाटसे, जिंए २, पु० १६०-६१॥ : 
७->मसुदा, पृ० १५॥ 
८-तारशनाथ, पूृ० २७३ । 
९-बारो, पु० ७५-७६ ॥। 
पे 
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वसुमित्र की व्याख्या में परमार्थ ने महासांधिकों के अभ्यन्तर भेद की उत्पत्ति 
महायानसूत्रों के प्रामाण्य पर विवाद के कारण बतायी है । इ्वान्‌-च्वांग ने लोकोत्त र- 
वादियों के विहार बामियान में पाये थे । तारानाथ ने उनकी पाल-युग में सत्ता की 
सूचना दी है। महावस्तु नाम से उनके विनयपिटक का पहला भाग प्राकृतमिश्र 
संस्क्षत में उपलब्ध है । 

लोकोत्तरवादियों के नाम से ही यूचित होता है कि वुद्ध और वोधिसत्त्व की छोको- 
त्तरता का सिद्धान्त उन्हें विशेष रूप से मान्य था। महावस्तु से इसका समर्थन होता 
है। निदानकथा के समान महावस्तु में बुद्ध-चरित का तीन विभागों में विवरण दिया 
गया है। पहले में दीपंकर बुद्ध के समय की वोधिसत्त्वचर्या का वर्णन है, दूसरे में तुषित 
स्वर्ग और बोधिसत्त्व की गर्भावक्रान्ति से लेकर सम्बोधि तक वर्णन है, तीसरे में धर्म- 
चक्र-प्रवर्तन एवं संघ के अभ्युदय का महावग्ग से तुलनीय वर्णन है। नाना जातकों 
अवदानों, सूत्रों और गाथाओं के समावेश ने इस ग्रन्थ को विपुलाकार बना दिया हे 
वोधिसत्त्व की लोकोत्तरता एवं उनके आध्यात्मिक विकास की भूमियों का इसमें वर्णन 
किया गया है। दूसरी शताब्दी ईसा पूर्व से लेकर चतुर्थ शताब्दी के बीच में इस ग्रन्थ 
की रचना पूरी हुई होगी । 

परमार्थ के अनुसार लछोकोत्तरवादी लौकिक धर्मों को वास्तविक नहीं मानते थे 
क्योंकि वे कर्म से उत्पन्न होते हैं और कर्म स्वयं विपर्यय से उत्पन्न होता है। लोकोत्त र- 
धर्म पारमाथिक है। मार्ग और मार्ग-फल पारमाथिक है। मार्ग-फल में दो शून्यताएँ 
संगृहीत हैं। दो शून्यताओं के अभिसमय तक पहुँचाने वाली प्रज्ञा ही मार्ग है। 
शून्यता ही परमार्थ है और उसका बोध भी ।* 

वसुमित्र, भव्य और विनीतदेव में लोकोत्त रवादियों के अन्य सिद्धान्त महासांघिकों 
के सदृश ही है। 

एकव्यावहारिक--परमार्थ के अनुसार एकव्यावहारिक संप्रदाय में सव धर्म- 
संसार और निर्वाण, छोकधर्म और लोकोत्तरधर्म--प्रज्नप्ति मात्र एवं अवस्तु मात्र 
माने जाते थे। इस समानवाचक पद का सव धर्मों में अभेद व्यवहार मानने के कारण 


१०-वहीं । 

११-वाट्से, जि० १, पृ,० ११६। 
१२-तारानाथ, पु ० २७४ । 
१३-बारो, पृ० ७६। 
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वे एकव्यावहारिक कहे जाते थे। भव्य के अनुसार, तथागत एक चित्त से एक क्षण में 
सव धर्म जानते हँ--इस मत को स्वीकार करने के कारण इस समुदाय को एकव्याव- 
हारिक' कहते थे। 

कोक्कुटिक--इस सम्प्रदाय का वाम कौक्कुटिक, कोक्कुलिक अथवा गोंकुलिक 
था। कुक्कुल के अर्थ राख होते हैं एवं कुक्कुल-कथा' के कारण उन्हें कौक्कुलिक' 
कहा गया है। यह सम्भव है कि कुक्कुटाराम से सम्बन्ध होने के कारण वे कौक्कुटिक कहे 
गये हो । कौक्कुटिक यह मानते थे कि पिठकों में केवल अभिथर्म ही तथागत की वास्त- 
विक देशना है। सूत्र और विनय केवल उपाय मात्र है। अतएवं इस निकाय के अनु- 
यायी अपने को विनय के अनुशासन से मुक्त समझते थे। सूत्रपरिशीलन को भी वे 
अनावश्यक मानते थे और कहते थे कि इस प्रकार का अध्ययन मुक्ति के मार्ग में वाधक 
होता है। धर्म-देशना की ओर भी वे उदासीन थे और केवल ध्यान को महत्त्व देते थे ।। 

बृद्धघोष के अनुसार (कथा, २.६ पर ) वे समस्त संस्कारों को कुक्कुल-मात्र मानते 
थे और इस मत के समर्थन में आदीप्तपर्याय का उद्धरण करते थे । 

बहुश्नुुतीय--अभिलेखों से गन्धार और अन्ध्र में वहुश्नुतीयों की स्थिति ज्ञात होती 
है।। परमार्थ के अनुसार अहंत्‌ याज्वल्क्य उनके प्रवर्तक थे और उन्‍होंने सूत्रों में 
नीतार्थ और नेयारथ का भेद माना। हरिवर्मन्‌ का सत्य-सिद्धि-शास्त्र भी इसी सम्प्रदाय 
से सम्बन्ध रखता था। इस शास्त्र में पाँच पिठकों का उल्लेख मिलता है--सूत्र ०, 
विनय ०, अभिधरम ०, संयुक्त ० एवं अभिधर्म ०। वसुमित्र के अनुसार बहुश्नुतीय संप्रदाय 
में बुद्ध के पाँच स्वर देशना की पाँच वस्तुएँ शान्‍्त या लोकोत्तर माने जाते थे-- 
अनित्यता, दुःख, शून्यता, अनात्म्य और निर्वाण। ये वस्तुएँ नेर्याणिक हैं और 
विमृक्ति-मार्ग में पहुँचाती हैं । देशना की शेष बातें छौकिक हैं। महादेव की अहंत्‌- 
विषयक पाँच वस्तुएँ इस संप्रदाय में स्वीकृत थीं। भव्य के अनुसार ” नेर्याणिक 
मार्ग इनके मत में निविचार है। दुःखसत्य, संवृतिसत्य, एवं आर्यसत्य सत्य है। 
समापत्ति का लाभ संस्कार-दुःखता के बोध से होता है, दुःख-दुःखता और परिणाम- 
दुःखता के बोध से नहीं । संघ लोकोत्तर है। 


१४--वालेजेर, पु० ७९। 

१५-तु०--बारो, पृू० ७९-८० । 

१६-ढ्र ०--लामॉन, इस्त्वार टु बुद्धीज्स आंधां, पु० ५८०१ 
१७-वालेज़ेर, पृ० ३०; बारो, पृू० ८२॥ 

१७क-भव्य के विवरण के लिए द्र०--वालेज़ेर, पृ० ८३ ॥ 
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प्रज्प्तिवाद--परमार्थ के अनुसार प्रज्ञप्तिवाद का जन्म वहश्रुतीयों के अभ्यन्तर 
सुधार से हुआ।। इसी कारण उन्हें वहुश्रुतीय-विभज्यवादी भी कहा जाता था। 
महाकात्यायन इस सम्प्रदाय के प्रवर्तक कहें गये हैं। भव्य के अनुसार प्रज्ञाप्तिवादियों 
के विवरण में १८ क दुःख स्कन्ध नहीं है। वारह आयतन परिनिप्पन्न अर्थ नहीं है 
(कथावस्थु २३.५ तुलनीय है) । संस्कार अन्योन्य-परतन्त्र हैं (और वसुमित्र के अनुसार 
मात्र एवं दुःख हैं) १८ ख दुःख परमार्थतः सत्य है (तु०-कथा, २३.५) । चैतसिक 
प्रज्ञप्तिमार्ग नहीं हैं। अकाल मरण नहीं होता। पुरुष कर्ता नहीं है। सव दुःख का 
कारण पूर्व-कर्म है) । 
वसुमित्र के अनुसार, पुण्य से आयमार्ग की प्राप्ति होती है, मार्ग भावयितव्य नहीं 
है, और न भंगयोग्य है । ख 
महासांधिक : चित्यक, दोल', एवं आन्ध्रका शाखाएँ-- 
चेत्यशैल, अपरशैल और उत्तरशैल सम्प्रदायों का जन्म महासांधिकों के अभ्यन्तर 
से द्वितीय महादेव के कारण बताया गया है।। 
वसुमित्र के चीनी अनुवाद के अनुसार चैत्य-निकायों में बोधिसत्व के लिए स्वेच्छया' 
टुर्गतिप्राप्ति सम्भव है, स्तूप की पूजा से महाफल नहीं होता, तथा पहले महादेव की 
पाँच वस्तुएँ स्वीकार की जाती हैं।* ४ 
बुद्धघोष के विवरण में पूवशैल, अपरशैल, राजगिरिक और सिद्धाथिक निकायों 
को अंधक अथवा अन्ध्रक कहा गया है (तु०-वारो, पृ० ८८) । कथाचत्थु में उनके 
अनेक मतों का निर्देश है--सव धर्म स्मृति-प्रस्थान के विषय हैं (कथा०, १.९) । 
अतीत अनागत, प्रत्युत्पन्न, रूप, अन्य स्कन्धच, सब धर्म सचमुच में हैं और नहीं है! 
वे स्वरूपतः हैं, पर-रूपतः: नहीं है (कथा. १.१०) । 
१८-बारो, पु० ८४॥ 
१८क-वालेज़ेर, पु० ८३ । 
१८ख-वहीं, पु० ३० । 
१९-वारो, पु० ८७; वालेज़ेर, पृ० ३१, पा० टि० ४३; वहीं, पूृ० ८; अम« 
रावती, नागाजुनिकोण्ड आदि के अभिलेखों में चेतिकीय', चित्यक', चित्य', 
शिलीया, अपर महावनशेलीयप, महावनशेलीय', पुर्वशेलीी और 'अपरशैल', 
निकायों के नाम मिलते हैं; --लामॉन, इस्त्वार ढु बुद्धीज्म आंधा, पु० ५८०-- 
८१। 
२०-वालेजेर, पृू० ३१ । 
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चित्त एक दिन या अधिक रहता है (कथा, २.७)। 

अभिसमय अनुपूर्व होता है (कथा, २.९) । 

बुद्ध भगवान्‌ का व्यवहार लोकोत्तर है (कथा, २.१०) । 

दो निरोध हैं जोकि असंस्क्ृत हैं (कथा, २.११) । 

तथागत का वल श्रावक-साधारण है (कथा, ३.१) । 

तथागत का वर, जो कि स्थानास्थान का यथामूत ज्ञान है, आये है अर्थात्‌ तथागत 
के दद्य वल यथाभूत प्रज्ञात्मक और आर्य हैं (कथा, ३.२) । 

सराग चित्त ही विमुक्त होता है (कथा, ३.३) । 

अष्टमक पुद्गल के दुृष्टिपर्यवस्थान और विचिक्त्सा-पर्यवस्थान प्रहीण है । 
अष्टमक पुद्गल के न श्रद्धेन्द्रिय है, न वीर्येन्द्रिय न स्मृतीन्द्रिय, न समाधी र्द्विय, न प्रज्ञे- 
न्द्रिय, किन्तु उसके पास श्रद्धा है, वीये है, स्मृति है, समाधि है, और प्रज्ञा है (कथा, 
३.५-६) । 

दिव्य-चक्ष धर्म से उपष्टव्य मांसचक्ष्‌ हैं (कथा, ३.७) । 

असंज्ञि-सत्त्वों में भी संज्ञा होती है। यह नहीं कहा जा सकता कि नैवसंज्ञानासंज्ञा- 
यतन में संज्ञा होती है (कथा, ३.११-१२) । 

बोधिसत्त्व शाक्यमुनि का ब्रह्मचर्य, एवं नियाम में अक्नक्रान्ति, काश्यपवुद्ध के 
प्रवचन के अनुभाव से सम्पन्न हुई (कथा, ४.८) । 

अहंत््व-प्रतिपन्न पुदगल पिछले तीन फलों से समन्वागत होता है। अहंकत्व सब 
संयोजनों का प्रह्मंण है (कथा, ४.९-१०) । 

जिसे विमुक्ति-ज्ञान है वह विमुकत है (कथा, ५.१) । 

पृथ्वी-कृत्स्स (कस्रिण) पर आधारित समापत्ति विपरीत ज्ञान पैदा करती 
है (कथा, ५.३) । 

सब ज्ञान प्रतिसंभिदा है (कथा, ५.५) | 

यह नहीं कहा जा सकता कि संवृत्ति-ज्ञान का आलंवन सत्य है, अथवा असत्य 
(कथा, ५.७) । 

प्र-चित्त के साक्षात्‌ ज्ञान का आल्म्बन चित्त है न कि उसका विषय । अनागत 
का ज्ञान होता है, प्रत्युत्यन्न का भी ज्ञान होता है (कथा, ५.७-९ ) । 

श्रावकों में फल-ज्ञान होता है (कथा, ५.१०) । 

नियाम असंस्क्ृत है, निरोव समापत्ति भी असंस्कृत है (कथा, ६.१.५) । 
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आकाश सनिदर्शन है, पृथ्वी-बातु, जल धातु, तेजो-धातु और वायु-धातु सब 
सनिदर्शन अथवा दृश्य हैं (कथा, ६.७-८) । 

पृथ्वी कर्मंविपाक है, जरामरण भी विपाक हैं । आर्य धर्म का विपाक नहीं है। 
विपाक विपाक-धर्म-धर्म है (कथा, ७. ७-१०) । 

गतियाँ छः हैं (कथा, ८.१)। 

रूप धातु रूपी-धर्मों से निमित है। रूप-धातु में आत्मभाव षडायतनिक है। 
अरूप में भी रूप है। क्योंकि अरूप-भव में विज्ञान-प्रत्यय नामरूप होते हैं और अतएव 
ओऔदारिक रूप में अनिश्चित एक सूक्ष्म रूप की सत्ता मानवी होगी (कथा, ८.५, ७-८ )। 

आनिशंस-दर्शी संयोजन छोड़ देता है (कथा, ९.१) । 

अनुशय अनालंबन है, (अहंत्‌ का) ज्ञान अनालंवन है (कथा, ९. ४-५) । 

अतीत और अनागत से वैसे ही समन्‍्वागति होती है जैसे प्रत्युत्पन्न से (कथा, ९.१२) 

उपपत्तिगवेषी पञ>चस्कन्धी के अनिरुद्ध रहते हुए ही पाँच क्रियास्कन्ध उत्पन्न होते. 
हैं (कथा, ९.१३) । 

'इदं ढुःखम्‌ यह कहते हुए इदं दु:खम्‌ यह ज्ञान उत्पन्न होता है (कथा, ११.४ )। 

धर्मस्थितता परिनिष्पन्न है। अनित्यता, जरा एवं मरण परिनिष्पन्न है (कथा, 
११.७-८ ) । 

समापन्न (पुरुष) आस्वादन का अनुभव करता है, ध्यान-काम होता है और 
ध्यानालंवन होता है (कथा, १३.७) । 

अनुशय जन्य है, पर्यवस्थान अन्य पर्यवस्थान चित्तविप्रयुक्त है (कथा, १४.५-६) । 

रूप-राग रूपधातु में अनुशंयित है और रूप-घातु-पर्यापन्न है। ऐसे ही अरूप- 
राग, अरूप-धातु से सम्बद्ध है। (कथा, १४.७) । 

दृष्टिगत अव्याकृत है (कथा, १४.८) । 

कर्म पृथक्‌ है, कर्म का उपचय पृथक्‌ (कथा, १५.११) । 

रूप कर्मविपाक है। रूपावचर में रूप होता है और ऐसे ही अरूपावचर में भी । 
अहंतों का पृण्योपचय होता है (कथा, १६. ८-९, १७.१) । 

तथागत के उच्चार और प्रस्ताव अन्य ग्रन्थों का अतिशायन करते हैं (कथा, 
१८.४) । 

एक ही मार्ग में चारों श्रामण्य-फलों का साक्षात्कार होता है। कुछ के मत से 
एक ध्यान से दूसरे ध्यान में साक्षात्‌ (विना उपचार-श्रवृत्ति के) संक्रमण होता है। 
अन्य के मत से ध्यानांतरिक अवस्थाएँ होती है (कथा, १८. ५-७) । 


हीनयात के सम्प्रदाय : महासांघिक ओर व त्सीपुत्नीय हू 


शुत्यता संस्कार-स्कन्ध-पर्यापन्न है (कथा, १९.२) । 
निर्वाण धातु कुशल है (कथा, १९.६) 
निरय में निरयपाल नहीं है, देवलोक में पशु होते हैं जैसे ऐरावत (कथा, २०.३-४ ) । 
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बुद्ध में अथवा थ्रावकों में अधिप्पाय इद्धि होती है। बद्धों में हीनातिरेकता होती 
है (कथा, २१.४-५) । 

सव धर्म नियत हैं, सब कर्म नियत हैं। अहंत्‌ के परिनिर्वाण में भी कुछ संयोजन 
अप्रहीण होते है क्योंकि वे बुद्ध के समान सर्वज्ञ नहीं होते (कथा, २१. ७-८; २२.१) । 

एकाधिप्राय से मैथुन धर्म प्रतिसेवितव्य है। अर्थात्‌ कारुण्यपुवंक अथवा स्त्रीके 
साथ वृद्ध-पूजा के अनन्तर संसार में साहचर्य की प्रणिधिपूर्दक मेथून किया जा सकता 
है (कथा, २३.१)। 

एश्वर्य कामना के कारण बोधिसत्त्व का विनिपात होता है (कथा, २३.३) । 

अराग में राग-सादश्य होता है, जैसे मैत्री, करुणा, एवं मुदिता में (कथा, २३-४)। 

प्रवेशलीय--पूर्वशैल सम्प्रदाय को बृद्धघोष ने (अन्धकों की) परवर्ती शाखा 
माना है । कदाचित्‌ वसुमित्र एवं परमार्थ के विवरण में उत्तरशैल के नाम से यही 
सम्प्रदाय विवक्षित है. । छगभग अशोक के समय में इसका उद्भव हुआ। अन्ध्र- 
देश में इसका विकास हुआ, किन्तु श्वांच्वांग के समय तक यह सम्प्रदाय उत्सन्नप्राय था । 

वसुमित्र से ज्ञान होता कि, पूर्वशैलीयों के अनुसार बोधिसत्त्व को दुर्गति से 
विमुक्त नहीं माना जा सकता है। ह 

स्तूप-पूजा अथवा चेत्य-पूजा को महाफल नहीं स्वीकार किया जा सकता है। 

अहतों में शुक्र-विसुप्टि, अज्ञान, विचिकित्सा, परवितारणा, एवं वाकभेद' के द्वारा 
समापति, स्वीकार करनी चाहिए। 

कथात्थ से पूवशलों के अन्य सिद्धान्त प्रकट होते हैं-- 

दुःखाहार मार्ग का अंग है और मार्गपर्यापन्न है (कथा, २.६) । 

प्रतीत्यसमुत्पाद असंस्कृत है। चार सत्य भी असंस्कृत है. (कथा, ६.२-३ ) । 


२१-लॉ० (अनु०), डिबेट्स कमेन्टरी, पृ० ५॥ 

२२-बारो, पु० ९९; इसके विरुद्ध पुर्वशेलों को परवर्तों शेर सम्प्रदायों से भिन्न 
किन्तु चित्यकों' से अभिन्न कहा गया है। दत्त, मोनेस्टिक बौद्धिज्म, जि० 
२, पृु० १०५१ 

२३-वबाटर्से, जि० २, पृ० २१७ । 
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अन्तरामव की सत्ता स्वीकार्य है (कथा, ८.२) । 

पाँच कामगुण कामधातु-सम्वन्धी है। पाँचों आयतनों को काम बताया गया है 
(कथा, ८.३-४) । 

जीवितेच्धिय को रूप नहीं माना गया है (कथा, ८-१० ) । 

अ्हत्‌ अपने कर्म के कारण अहेत््व से गिर सकता है. (कथा, ८.११) । 

अमृतालंबन भी संयोजन हो सकता है (कथा, ९.२) । 

वितर्क और विचार करते हुए वितर्क का विसफार शब्द है (कथा, ९-९) | 

वाणी यथाचित्त नहीं होती है । कायकर्म यथाचित्त नहीं होता है (कथा, ९.१०-११ 

ज्ञान चित्तविप्रयुक्त है (कथा, ११.३) । 

दृष्टिसम्पन्न पुद्गल भी जान-वृूझकर घात कर सकता है (कथा, १२.७) । 

जो नियत है वह नियाम में अवतरण करता है (१३.४) । 

धरमतृष्णा अव्याकृत है। धर्मतृष्णा दःख-समुदय नहीं है (१ 

पडायतन मातृ-गर्भ से एक साथ ही उत्पन्न होते हैं (१४.२) 

दृष्टिगत लोक में पर्यापन्न नहीं है (कथा, १४.९) 

सस्यक्‌ अधिगत करते पर मनसिकार होता है (कथा, १६.४) । 

समापन्न शब्द सुनता है (१८.८) । 

श्रामण्य-फल असंस्क्ृत है। प्राप्ति भी असंस्कृत है (कथा, १९.३-४)। 

लोकोत्तर ज्ञान ह्वादशवस्तुक है (कथा, २०.६) । 

सव धर्म एक चित्त-क्षणिक है (कथा, २०.८) । 

अपरशल--अपरशेल सम्प्रदाय भी अन्धकों (अन्ध्रकों) की एक शाखा थी। 
नागार्जुनिकोण्ड के अभिलेखों में उनके दीघनिकाय, मज््िम, संयुक्त, एवं पंचमातुक, 
का उल्लेख प्राप्त होता है।” वसुमित्र के अनुसार अपरशैलीय सम्प्रदाय में बोधिसत्त्व 
को दुर्गंति से अमुक्त कहा गया है, स्तृप और चैत्यों की पूजा महाफल नहीं मानी गयी 
है और अहंतों में शुक्र-विसर्ग म, ज्ञान, विचिक्तिसा, परवितारणा, या वचीभेद' स्वीकार 
किया गया है '.। कथावायु में अन्य मत सूचित किये गये हैं--नियत का. वियाम 
में अवतरण स्वीकार किया गया है और यह भी माना गया है कि पडायतन का एक साथ 


र२४-एपिय्राफ़िया इण्डिका, जि० २०, १९२९-३०, पृ० १७, २०१ 
२५-बारी, पृ० १०५; तु०--बालेज्ञेर, पृ० ३१। 
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न्‍शिभ्मद अमिका, 


गर्भ में जन्म होता है। लोकोत्तर ज्ञान की दादशवस्टुकला एवं सब शर्मों कनेंव्क- 
चित्त-क्षणिकता भी अपर्ौलों को स्वीकार्य है । | 

राजगिरिक--अन्धकों की एक और शाखा राजगिरीय स्पाक्ाय में सबाज क्यों 
को परस्पर असंगृहीत अथवा विजातीय स्वीकार किया गया है। बोई भी धर्म दूनरर न्‍्से 
संप्रमुक्‍त नहीं है । 

चतसिक धर्मों की सत्ता का प्रत्याख्यान किया गया है क्योंकि वे चित्त मे गिस्य, 
किन्तु चित्त-सम्प्रयुक्त होंगे । 

दान को चेतसिक धर्म बताया गया है। परिभोगमय दान से एप्ल्य वढ़ता है। 

ये तीनों सिद्धान्त परस्पर विरुद्ध प्रतीति होते हैं---चैतसिक ध्यम॑है ही नहीं ते दब्न 
केसे चंतसिक धर्म होगा ? और यदि दान चैतसिक धर्म है तो परिभोेगगा य दान का वे शीश 
निर्मल है। 

दान के द्वारा इह और परत्र काम चलता है। 

जिसे एक कल्प तक ठहरना है वह एककल्प तक ठहर सकता डै। 

जो संज्ञावेदित-निरोध को समापन्न है वह मर सकता है ३ बकार मृत्यु अत 
मे नहीं होती । 

सव कुछ कम के द्वारा प्रवतित है । 

राजगिरीयों से सिद्धाथिकों का घनिष्ठ सम्बन्ध था। दोनों केछ विश्वास्स भ गिल 
बताये गये हैं। ह 

देतुल्यक--बैतुल्यकों के अनुसार * यह नहीं कहा जा सकता कि संघ दक्षिणब्राइन्न 
प्रतिग्रह करता है । वास्तविक संघ मार्ग और फलों से ही निष्प्पप्त होता है। इक 
अतिरिक्त और कोई संघ परमार्थभूत नहीं है। यह भी वहीं वहा य्जा सकता क्ल्तिश्न 
दक्षिणा का विशोधन करता है और न यह कि संघ खाता है, पीता है या बवातज्ा गन 
आस्वादन करता है। 


२६-तु०--ल्दसे, १२२५, १२५०, उनके सिद्धात्तों के लिए ह &---कथ॥३, ७.९--६ 
१३.१; ६७-२-३ । 

२७-तु०--लद॒र्स, १२८१; बारो, पृ० १०९। 

२८-द्र ०--कथा, १७.६-१०; १८.१-२; २३-१; देतुत्यकों क्या ज्सम्बन्ध करा 7क्ि 
“बेपुल्य” एवं बज्य' से था और अतएवं महायाल एवं वज्यवान स--लु ०-- कब, 
पु० २५४। 
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संघ के विपय में वैतुल्यकों के ये तीन सिद्धान्त संब का एक नया आध्यात्मिक रूप प्रतिपा- 
दित करते है। वे यह भी मानते थे कि संघ को दान देने का कोई महान्‌ फल नहीं 
होता है और यह भी कि बुद्ध को दान देने का ही बड़ा फल होता है । 

उनके अनुसार यह नहीं कहता चाहिए कि बुद्ध भगवान्‌ मनुष्यलोक में सचमुच 
रहते थे। वस्तुतः केवल उनका एक निमित रूप ही छोक में आकर देशना करके तुपित 
लोक लौट गया था। यह भी नहीं कहना चाहिए कि बुद्ध भगवान्‌ ने धर्म को देशना की 
थी। वे स्वयं तुषित छोक में ही स्थित थे और वहाँ से उन्होंने धर्मदेशना के लिए एक 
अभिनिर्माण प्रेषित किया था। इस द्वार से धर्मदेशना प्राप्त कर आनन्द ने धर्म की 
देशना की थी । 

एकाधिप्राय से मैथुन धर्म प्रतिसेवितव्य है । बुद्धघोप के अनुसार एकाधिप्राय 
से तात्पय कारुण्य से था। जैसे कि स्त्री के साथ बद्ध-पूजा करने के वाद यह प्रणिधान 
किया जाय कि हम संसार में एक साथ रहें । 
वात्सीपुत्रीय और उनके प्रभेद 

वात्सीपुत्नीय--वात्सीपुत्रीयों का उद्भव निर्वाण से २०० वर्ष पश्चात्‌ हुआ | 
उनके अभिधर्म के नौ भाग थे और उसका नाम शारिपुत्राभिधर्म या धर्मलक्षणाभिधर्म 
था। वसुमित्र, भव्य एवं कथावत्थ॒क से ज्ञात होता है कि इस सम्प्रदाय के अनुसार 
पुदूगल की साक्षात्कृत-परमार्थ रूप से उपलब्धि होती है। न तो पुदूगल एकस्कन्धात्मक 
है, न स्कन्धों से भिन्न, न वह स्कन्धों में अवस्थित है, न उनसे अलग । जो कुछ उपादानीय 
अथवा स्कन्ध, धातु और आयतन पर निर्भर है, वह प्रज्ञप्ति है । पुद्गल के अतिरिक्त 
और कोई अन्य धर्म इस लोक से परलछोक को संक्रमण नहीं करता । 

सव संस्क्ृत वस्तुएं एकक्षणिक हैं । 

पाँच विज्ञान न सराग है, त्‌ विराग । 

पाँच अभिन्ञा प्राप्त हुए तीथिक लोग भी हैं । 

काम-धातु के संयोजनों का प्रह्ंण जो कि भावना से प्राप्य है उसी को विराग 
कहा जाता है। यह दर्शन-प्रह्मतव्य संयोजनों के प्रह्मंण से भिन्न है। 


२९-द्र ०--कथा, १.१-०; कोश, ९; स्फूटार्था, पृ० ६९७ प्र०; बालेजेर, पृ० ६० 
प्र०, ससुदा, पृ० १६.५६ आदि; बारो, पु० ११४ प्र०; दत्त--मौनेस्टिक 
बुधिज्म, जि० २, पु० १७६ प्र०। 


हीनयान के सम्प्रदाय : महासांघिक और वात्सीपुत्रीय २९९ 


क्षान्ति, नाम, आकार और लौकिकाग्रधर्म सम्यक्त-नियाम तक पहुँचाने वाली 
चार अवस्थाएँ हैं। दर्शन-मार्ग में ऐसे वारह चित्तक्षण हैं जहाँ प्रतिपन्न की अवस्था 
होती है। तेरहवें क्षण में स्थिति फल का अभिधान होता है। 

यह नहीं कहा जा सकता कि निर्वाण धर्मों से भिन्न अथवा अभिन्न है। यह भी नहीं 
कहा जा सकता कि निर्वाण वस्तुत: सत्तावान है अथवा सत्ताहीन । 

अहत्त्व से अहंत्‌ गिर सकता है (कथा, १.२)। 

वात्सीपुत्रीयों से सम्मतीयों का एक पृथक्‌ सम्प्रदाय के रूप में उद्भव कदाचित्‌ 
ईसापूर्व अथवा ईसवीय पहली शताब्दी में हुआ हो । क्रमशः वे ही वात्सीपृत्रीयों में प्रधान 
हो गये। इनसे आवन्तक एवं कुरुकुल्लक सम्प्रदायों का उद्भव हुआ था। सम्राट 
हवर्धन की वहिन राज्यश्री सम्मतीय निकाय में श्रद्धालु थी*। एवं इवांच्वांग के 
विवरण से उनका महत्त्व सूचित होता है। उनके साहित्यमें से इस समय केवल सम्मतीय' 
निकायश्ञास्त्र एवं एक विनय पर ग्रन्थ, चीनी अनुवादों में अवशेष हैं। वसुमित्र के अनु- 
सार वात्सीपुत्रीयों का अवान्तर-भेद एक गाथा की व्याख्या से हुआ जिसका आशय था--- 
“विमुक्त होने पर पुनः परिहाणि होती है, छोभ से गिरता है, पुनरागमन होता है, सुख- 
पद प्राप्त कर भोग करता है, अभीष्ट उत्तम पद प्राप्त करता है। सम्मतीय इसमें चार 
फलों से अभिसम्बद्ध छ पुद्गलों का संकेत मानते थे--स्रोतआपन्न,कुलंकुल, सक्दागामी , 
एकवीचिक, अनागामी और अहंत्‌ । धर्मोत्तरीय इसमें तीन प्रकार के अहँतों का संकेत 
पाते थे। भद्रयाणीय श्रावक, प्रत्येकबुद्ध और वृद्ध का। भव्य के अनुसार उनका मूल 
सिद्धान्त था कि भवनीय और भव, निरोद्धव्य और निरुद्ध, जनितव्य और जात, मरणीय' 
ओर मृत, कृत्य और कृत, भोक्‍्तव्य और भुकत, गन्तव्य और गामी, विज्ञेय और विज्ञान- 
इनकी सत्ता है । कथावत्थु उनके अन्य सिद्धान्त बताती है--पुदूगल की उपलब्धि 
साक्षात्‌ परमार्थतः: होती है और पुद्गल स्कच्धों से न भिन्न है न अभिन्न (कथा०, १.१)।॥ 

अहँत््व से अहंत्‌ के लिए गिरता सम्भव है (१.२)। 

देवलोक में ब्रह्मचर्यवास असंभव है (१.३) । 

कलेशों का क्रम से प्रह्ांण होता है (१.४) । 

पृथगूजन काम, राग और व्यापाद छोड़ सकते हैं (१.५) । 

अभिसमय अनुपुर्व अथवा ऋ्रमिक होता है (२.७) । 


३०-वाटर्से, जि० १, पूृ० ३४६॥ 
३१-वालेज़ेर, पृू० ८८ । 


३०० वौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


अष्टमक पुद्गल दृष्टि-पर्यवस्थान से प्रहीण होता है (३.५) । 

दिव्य-चक्षु धर्मोपष्टव्य मांसचक्षु है (३.७) । 

परिमोगमय पुण्य बढ़ता है (७.५) | 

अस्तराभव होता है (८.२)। 

रूप-घातु में पडायतनिक आत्मभाव होता है (८.७)। 

कुशल-चित्त से समुत्यित कायकर्म कुशरू रूप है। रूप कर्म है (८.९) । 

जीवितेन्द्रिय रूपमय नहीं है (८.१०) । 

कर्म के कारण अहँत्‌ अहंत्व से गिरता है (८.११) । 

मार्ग-समंगी का रूप मार्ग है। विज्ञप्ति शील है (१०. १.९)। 

अनुशय अव्याक्ृृत है, अहदेतुक है और चित्तविप्रयुक्त है। रूप-धातु में अनुशयित 
रूपराग रूप-धातु-पर्यापन्न है। ऐसे ही अरूप-राग अरूप-धातु पर्यापत्न है (११.१; 
१४.७) । 

कर्म कर्मोपचय से अन्य है (१५.११)। 

रूप कुशल अथवा अकुशल है। रूप विपाक है (१६. ७-८) । 

ध्यान में आन्तरालिक अवस्थाएँ होती है (१८.७.) । 

धर्मोत्तरीय, भद्रयाणीय, षण्णगरिक--सभी परम्पराओं में धर्मोत्तरीयों को वात्सी- 
पुत्रीयों से निकली पहली शाखा माना गया है। भव्य के अनुसार वे कहते थे कि जाति 
में अविद्या और जाति है, निरोध में अविद्या और निरोध | पूर्वोक्त गाथा में अहंत्‌ 
की परिहाणि, स्थिति और समापत्ति का संकेत पाते थे। भद्रयाणीयों के द्वारा इस 
गाथा की व्याख्या का ऊपर उल्लेख किया गया है । कथावत्थु में इनका एक सिद्धान्त 
उल्लिखित है--चार सत्यों का और फलों का अभिसमय अनुपूर्व होता है । षण्णगरिक 
सम्प्रदाय में अहंतों के छः भेद माने जाते थे, जिनके लक्षण है--परिहाणि, चेतना, 
अनुरक्षणा, स्थिति, प्रतिवेधना और अकोप्य।. 


३२-बारो, पृ० १२७; तु०--छूदसें, १०९४-९५, ११५२ जिनसे इनकी अपराब्त 
स॑ स्थिति चित होती है। 


३२३-कथा, २.९, तु०--लूदसे, ९८७, १०१८, ११२३-२४ | 


जध्याय ८ 
महायान का उद्गम ओर साहित्य 


(१) महायान--हीनयान से सम्बन्ध, उद्गम और विकास-क्रम 
सहायान और हीनयान--आध्यात्मिक प्रगति का साथन होने के कारण मार्ग 
एवं यान के रूप में धर्म की कल्पना प्राचीन है। कठोपनिपद्‌ में (१.३.३-९) रथ का 
रूपक श्रस्तुत किया गया है तथा उपनिषदों में अन्यत्र पितृयाण” एवं दिवयान' तथा 
देवपथ' और ब्रह्मपथ' का उल्लेख प्राप्त होता है! । प्राचीन बौद्ध साहित्य में भी रथ 
का रूपक मिलता है । चीनी संयुक्तागम में अष्टाड़्िक मार्ग के लिए सद्धमं-विनय- 
यान, देवयान', एवं ब्रह्मयान', इन शब्दों का प्रयोग उपलब्ध होता है। पालि-संयुक्त- 
निकाय में भी अष्टागिक मार्ग के लिए ब्रह्मयान' एवं धर्मयान की कल्पना मिलती है । 
सुत्तनिपात में मार्ग को देवयान' कहा गया है।'* प्रज्ञापारमिता, सद्धर्पुण्डरीक आदि 
महायान _ सूत्रों में सर्वप्रथम यान के रूप में कल्पित धर्म का द्विविध भेद, हीन और 


१-देवयान ब्रह्मतक ले जाता है--छा० ५.१० । देवयान ब्रह्मलोक ले जाता है, 
फिर पुनरावत्ति नहीं होती, “य एतो पन्थानो न विदुस्ते कीटाः पतंगा यदिदं 
दन्दश्‌कस्‌--बु० ६.२.१५-१६ । तु०--गीता ८-२३-२७, जहाँ इन्हें जगत्‌ 
की शाइवत शुक्ल और कृष्ण गतियाँ” कहा गया है। इस पअसंग में अग्नि 
और धूम का उल्लेख हैराक्लितस के दो भागों का स्मरण दिलाता हे । छा० 
४,१५.६-- (सं एनास्त्रह्म गसयत्येष देवपथों ब्रह्मपथ एतेन प्रतिपद्यमाना 
इस भानवसावर्त नावतंस्तेः 

२-यथा, संयुत्त (रो०), जिलल्‍्द ५, पृु० ६। 

३-द्र ०--किसुर, ऑरिजिन ऑँब्‌ महायान, पृ० १२१ (जें० डी० एल०, जि० 
१२) । 

3-संयुत्त, (रो०) जि० ५, पृ० ६। 

५-खुदक (ना०) जि० १, पृ० २८९ ॥ 


३०२ बोद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


महान, प्रकृट होता है तथा नागारजुन, असंग आदि के रचित शास्त्रों में इसका विस्तरश: 
प्रतिपादन मिलता है। इन ग्रन्थों के अनुसार भगवान्‌ बुद्ध ने अपने श्रोताओं के प्रवृति- 
भेद एवं विकास-भेद को देखते हुए मुख्यतः दो प्रकार के धर्म का उपदेश किया--ही न- 
यान एवं महायान। हीनयान को श्रावकयान भी कहा गया है । महायान के अन्य 
नाम है--एकयान, अग्रयान, वोधिसत्त्वयान तथा बुद्धययान ।* समस्त अठारह सम्प्रदायों 
में विभक्त बौद्ध धर्म हीनयान के अन्तर्गत है। इसके सहारे श्रावक-गण देह और चित्त में 
आत्म-बुद्धि छोड़ कर राग, द्वेष एवं मोह के परे अहंत्त्व के मार्ग पर अग्नसर होते हैं । 
शआवकोपयोगी होने के कारण यह श्रावकयान कहलाता हे तथा श्रावकों के हीनाधि- 
मुक्‍्त' होने के कारण इसकी आख्या हीनयान है।* तथागत ने इसका उपदेश अपने 
उपाय-कोशल्य के कारण किया था। उनका वास्तविक तात्पर्य दूसरा था। वे चाहते 
थे कि अधिकार-सम्पन्न होने पर सब बुद्धत्व के मार्ग पर प्रतिष्ठित हों । इस मार्ग के 
पशथ्चिक बोधिसत्त्व कहलाते हैं। हीनयान के उपायमात्र होने के कारण यह बुद्धयान 
अथवा वोधिसत्त्वयान ही एकमात्र वास्तविक यान अथवा एकयान है।' इस यान 


६-आवकयान ओर प्रत्येकबुद्धयान, दोनों हीनयान में संगृहीत हें--द्र ०--ई ० 
आर० ई० जि० ८, पृ० ३३१। 

७-द्रघ०--किमुर, पूर्वोद्धत, पृ० १९२३-२५, १४६--४७। वसुबन्धु के सद्धर्म- 
पुण्डरीकसुत्रोपदेश' में महायान में १७ विभिन्न नाम दिये गये हैं । ये द्र०-- 
वहीं, पृ० ६२ । 

८-द्ृ०--मृत्रालंकार, १.१८, सद्धमंपुण्डरीक, अधिमुक्तिपरिवर्त । 

९-उदाहरणार्थ, सद्धर्मपुण्डरीक, पृ० ३२--“अहमपि शारिपुत्र' * * सत्त्वानां 
नानाधात्वाशयानामाशय विदित्वा धर्म देशयामि। अहमपि शारिपुत्रकमेव 
यानमारभ्य सत्तानां धर्म देशयामि यदिदं बुद्धयान॑* * “अपितु खल पुनः शारि- 
उत्रा: यदा * "सम्यक्सस्व॒ुद्धाः कल्पकषाये वोत्पद्यचन्ते सत्वकषाये वा क्लेशकषाये 
वा दृष्टिकषाये वायुष्कषाये वोत्पच्चन्ते । एवंरूपेषु कल्यसंक्षोभकषायेषु बहुसत्वेषु 
लुब्धेष्वल्पकुशलमूलेबु तदाः * *सम्पक्सम्ब॒द्धा उपायकौदल्येन तदैवेक॑ बुद्धयान 
त्रियालनिर्देशन निर्दिशन्ति ।” यहाँ वैयक्तिक प्रकृतिभेद के अतिरिक्त युग- 
भेद का उल्लेख विचारणीय है । अधिकार के एक सहज क्रम के निर्देश के लिए 
पृत्रालंकार का यह उद्धरण भी स्मरणीय है--“उक्तं भगवता श्रीमालासूत्रे । 
शावको भूत्वा प्रत्येकबुद्धो भवति पुनइच बुद्ध इति ।” (पृ० ७० ) 
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में आकाश के समान अनन्त सत्त्वों के लिए अवकाश है, अतएव इसे महायान कहते हैं । 
हीनयान और महायान दोनों ही वुद्ध शासन हैं एवं निर्वाण की ओर ले जाते हैं ।' किन्तु 
हीनयान अपेक्षाकृत निम्नकोटिक अधिकारियों के लिए तात्कालिक उपायमात्र था, 
हायान शास्ता का स्वानूभव एवं वास्तविक अभीष्ठ । 

महायानसूत्रों के अनुसार तथागत ने हीनयान का उपदेश पाँच परिब्रजकों के समक्ष 
सारनाथ के प्रसिद्ध धर्म-चक्रप्रवरतन के द्वारा किया था,किन्तु महायान का उपदेश उन्होंने 
राजगृह के गृधश्नक्ट-पर्वत पर वोधिसत्त्वों की विपुल और विलक्षण सभा में किया ।* 
अमितार्थ सूत्र के अनुसार सम्बोधि के ४० वर्ष अनन्तर तथागत ने अभितार्थसूत्र का 
प्रकाशन किया । महायान-सूत्रों और परम्परा के आधार पर चीन के प्राचीन वौद्ध 
विद्वानों ने तथागत की धर्म-देशना के काल को तीन विभागों में बाँटा है। पहले काल- 
विभाग में,जो कि सम्बोधि के तीन सप्ताह अनन्तर प्रारम्भ होता है, तथागत ने अवतंसक 
सूत्रों का उपदेश किया, किन्तु उन्होंने जनता को इन सूत्रों के अववोध में अक्षम पाया । 
दूसरे काल विभाग में उन्होंने चार आगमों की देशना की। यह वस्तुत: उनका 
'उपायोपदेश' था। अन्ततः देशना के तीसरे काल में तथागत ने सद्धर्मपुण्डरीक, प्रज्ञा- 
पारमिता, महायान-महापरिनिर्वाण-सूत्र, एवं महावेपुल्य-सूत्रों का प्रकाश किया । 
तिव्बती परम्परा के अनुसार गृध्रकूट का द्वितीय धर्मचक्रप्रवर्तन सम्बोधि के १६ वर्ष 
पर्चात्‌ हुआ था।' 


१०-अष्टसाहल्िका, पृ० २४-- यथाकाशो अप्रेयमाणामसंख्येयानां सत्त्वानामव- 
काश: एवमसेव भगवज्नस्मिन याने' **”, पुनहच द्व०--सूत्रालंकार, प्रथमा- 
घिकार । 

११-तकाकुसु, इ-चिग, पृ० १५ । 

१२-यथा, सद्धमंपुण्डरीक, पृ० ४४-४५, ५२-५३, 
“घसंचकऋ प्रवरतंसि लोके अपग्रतिपुदगल । 
वाराणस्यां महावीर स्कनन्‍्धानासुदय्य व्ययम्‌ ॥। 
प्रथम प्रवतितं तत्र द्वितीयमिह नायक 

१३-किसुर, पूर्वोद्धत, पु० ५७-५८ । 

१४-वही, पृ० ६३-६४ । 

१५-तु०--बुदोन, जि० २, पृ० ४६-५२; तु०--इलियट, हिन्दुइज्म एण्ड बुद्धिज्स , 

जि० ३, पृ० रे७४ढ । 
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महायान सूत्रों के अनुसार परिनिर्वाण के अनन्तर चार शताब्दियों बीतने पर 
नागार्जुन के द्वारा महायान का प्रकाश मानना चाहिए । नागार्जुन के अनुसार बुद्ध 
देशना द्विविष है--गुह्य, एवं व्यक्त । पहली बोधिसत्त्वों के लिए दी गयी थी, दूसरी 
अहेद्रिषयक थी ।” यही भेद महायान और हीनयान के रूप में प्रकट होता है। हीवनयान 
के मृत्रों में जिस धर्मतथता का संकेतमात्र है, प्रज्ञापारमिता में उसका विस्तृत विवरण 
है । श्रावकयान में केवल पुद्गलशुन्यता का उपदेश है, वुद्धयान में धर्मशून्‍्यता का भी । 
बद्धयान सर्वार्थ है, आवकयान केवल स्वार्थ। महायान महाकरुणा से प्रेरित है एवं 
सव के निर्वाण को अपना लक्ष्य मानवता है। हीनयान में दुःख, अनित्य एवं अनात्म के 
लक्षणों का महत्त्व है, महायान में शून्यता का । 

असंग ने महायान और हीनयान के पाँच पारस्परिक भेद बताये है-आशय, उपदेश, 
प्रयोग, उपस्तम्भ, एवं काल 'आशस्योपदेशस्य प्रयोगस्य विरोधतः । उपस्तम्भस्य 
कालस्य यत्‌ हीन॑ हीनमेवतत्‌। श्रावकयानेद्यात्मपरिनिर्वाणायैवाशयस्तदर्थ मेववोप- 
देशस्तदर्थ मेव प्रयोग: परितश्चपुण्यज्ञानसंभारसंगृहीत उपस्तम्भ: कालेन चान्येन तदर्थ 
यावत्रिभिरपि जन्मभि: । महायाने तु सर्व विपयेयेण । तस्मादन्योन्यविरोधाद्यधानं 
हीन॑ हीनमेव तत्‌। न तन्महायान॑ भवितुमहँति | हीनयान में पुद्गलनैरात्म्य के बोध 
के द्वारा क्लेशावरण का क्षय होता है एवं अहत्त्व की प्राप्ति होती है । प्रत्येक अपने लिए 
पृथक्‌ प्रयास करता है। श्रावक स्वयं दूसरों से उपदेश प्राप्त करते हैँ एवं दूसरों को 
स्वयं उपदेश करते हैं। प्रत्येक बुद्ध न किसी के शिष्य होते हैं, न गुर। इस मुख्य भेद 


६-ई० आर० ई०, जि० ८, पु० ३३५; लंकाबतार, पु० २८६-- 
दक्षिणापथवेदल्यां भिक्षुः श्रीसान्महायञञाः । 
नागा हयः स्‌ ॥म्नातुसदसत्पक्षदा रकः ॥ 
प्रकाइयलोके सध्यानं सहायानसनत्तरम ॥* 
तु०--लामात, लत्रेते, भूमिका, पु० ११॥ 
१७-किसुर, पूर्वोद्धत, पृ० ५७ । 
१८-नागाजुच के अनुसार प्रनज्ञापारपिता में तिइ द्युतन्‌ श्यडा० (पारमाथिक 
सिद्धान्त लक्षण) का उपदेश है--&०--ता चथि तु लग (महाप्रज्ञापारसिता- 
शास्त्र ), चीनी त्रिपिटक, तादयों संस्करण, जि० २५, पृ० ५९, स्तम्भ २, 
पंक्ति १८ ) । 
१९-सूत्रालुकार, पु० ४ । 


सहायाव का उदगस और साहित्य श्ण्पु 


के अतिरिक्त श्रावक और प्र॒त्येकवुद्ध, दोनों ही हीनयान के अन्तर्गत है। महायान में 
धर्म-नेरात्म्य अथवा बून्यता के बोध से ज्ञेयावरण का क्षय होने पर वुद्धपदवी अथवा 
सर्वज्ञता की प्राप्ति होती है ।” इस याव पर आरूढ़ वोधिसत्त्व सव सत्त्वों को निर्वाण 
में प्रतिष्ठित करने का ब्रत स्वीकार करते हैं। पारमिताओं के साधन के द्वारा नाना 
भमियाँ पार करते हुए बोघिसत्त्वयान की यात्रा सम्पन्न होती है । महायान में असंख्य 
बुद्ध और बोधिसत्त्व माने जाते हैँ तथा उनके स्वरूप एवं महात्म्य की कल्पना वहुधा 
नितान्त देवोषम है।** इन बुद्धों और बोधिसत्त्वों की पूजा और भक्त का महायान में 
बहुत बढ़ा स्थान है । इ-चिडः का कहना है कि जो वोधिसत्तवों को पूजते हैं एवं महा- 


२०-उदाहरणार्थ द्र०--बौधिचर्यावतार, ९.५५-- 
“क्लेशज्ेयावृतितम:प्रतिपक्षी. हि. शन्‍्यता । 
दशीघ्रसर्वेज्ञाकामी ने भावयति ता कथम 


२१-्र ०--अधः | 


२२-उदा० द्र०--शिक्षासमुच्चय, परिच्छेद १७; आयेंसहाकरुणापुण्डरीकसूत्र 
के अनुसार बुद्ध के लिए आकाश में भी एक फूल चढ़ाने का फल अनन्त ओर 
निर्वाणपर्यवसायी है (वहीं, पृ० ३०९) ॥ अआर्यश्रद्धा-बलाधानावतार- 
मुद्रासूत्र के अनुसार चित्रलिखित बुद्ध के देखने का पुण्य भी प्रत्येक बुद्धों को 
दिये हुए असंख्य दान से अधिक है, कः पुनर्वादों योडज्वलिप्रग्रह वा कुर्यात्‌ 
पुष्पं वा दह्यात्‌ धूर्ष वा गन्ध वा दीप वा दर्यात्‌* ** (वहीं, पृ० ३११) । 
बोधिसत्त्व बनने के लिए बस्तुतः मानसपूजा ही अपेक्षित है (बोधिचर्यावतार, 
द्वितीय परिच्छेद ) । सब कुछ शुनन्‍्य मानने वाले साध्यप्तिक-गण भी व्यवहार 
के स्तर पर बुद्धपुजा का पल सानते थे-- 
“चिन्तामणि: कल्पतरुयंथेच्छापरिपृषणा । 
विनेयप्रणिधानास्थां. जिनबिस्ब॑ तथेक्ष्यते (॥ 
यथा गासड़िकः स्तम्भ साधयित्वा विनश्यति । 
स तस्मिश्चिरतष्टेषपि.. विषादीनुपशासयेत्‌ ॥॥ 
बोधिचर्यानख्येण.. जिनस्तम्भोडपषि साशितः । 
करोति सर्वकार्याण बोधिसत्वे ईपि बिखुते हा 
(बोधिचर्या ९.३६-३८ ) 
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यान सूत्रों को पढ़ते हैं वे महायानी कहलाते हैं, ऐसा न करने वाले हीनयानी ।* उन्होंने 
यह भी कहा है कि महायात्रियों का अपना पृथक्‌ विनय नहीं था तथा उनके दर्शन की दो 
मुख्य शाखाएं थीं--विज्ञानवाद, एवं शून्यवाद । परवर्ती ब्राह्मण-प्रन्थों में भी महायान 
के इन्हीं दो प्रमुख दाशनिक प्रस्थानों का उल्लेख मिलता है।' 
ऊपर के विवरण से स्पष्ट होगा कि- ( १) महायान और हीनयान का भेद महायान 
सूत्रों से आविर्भत एवं महायान शास्त्रों में सविस्तर प्रतिपादित हुआ, (२) महायानियों 
के अनुसार महायान तथागत की वास्तविक देशना है जो कि गुद्य उपदेश के रूप में 
उन्होंने अपने जीवनकाल में विशिष्ट अधिकारियों को दी थी तथा जिसका अनुकूल 
समय आते पर प्रचार और व्याख्यान हुआ, (३) हीनयान और महायान का भेद 
मूलतः अधिकार भेद एवं लक्ष्य-भेद पर आश्रित है, (४) महायान के सिद्धान्त-पक्ष 
में वृद्धत्व, शून्यता, एवं चित्तमात्रता का स्थान मुख्य है, (५) महायान का साधनपक्ष 
बोधिसत्त्व-चर्या है जिसमें पारमिताएँ एवं भूमियाँ सर्वाधिक महत्त्व रखती हैं एवं शील 
ओर ज्ञान के साथ भक्ति का स्थान सुरक्षित है । 
महायान का उद्गस--महायान के उद्भव के विषय में महायान-सत्रों में प्रकाशित 
मत ऐतिहासिक दृष्टि से स्वभावत: सन्देह उत्पन्न करता है। महायान सूत्र अपने को 
बुद्ध प्रोक्त बताते हैं, किन्तु उनकी भाषा एवं शैली उनकी परवर्तिता सूचित करती है । 
कदाचित्‌ अष्टसाहस्त्रिका प्रजापारमिता ही महायान-सृत्रों में प्राचीनतम है| इसका 
लोकरक्ष ने चीनी में १४८ ई० में अनुवाद किया था।  कनिष्क के समकालीन नागार्जुन 
ने पञचविशति-साहख्िका प्रज्ञापारमिता पर व्याख्या लिखी थी । इससे प्रज्ञापार- 
मिता-साहित्य की परिणति ईसवीय दूसरी शताब्दी से प्राचीनतर अवश्य सिद्ध होती है, 
किन्तु इस प्रकार के अनुमान से उसका मूल अधिकाधिक ईसा पूर्व दूसरी शताब्दी से 
प्राचीन नहीं माना जा सकता। जब स्वयं ये महायान सूत्र ही बुद्ध के युग से पर्याप्त 


२३-तकाकुसु, इ-चिग, पृ० १४-१५ ॥ 

२४-वहीं । 

२५-यथा, सर्वद्शनसड्ग्रह, पृ० ७ इत्यादि । 

२६-द्र ०--दत्त, महायान, पृ० ३२३, पादटिप्पणी, १, तु०--विन्तरनित्स, जि० २, 
पृ० ३१४ इत्यादि । 

२७-द्र०--लामाँत, लत्नेते, भूमिका, पृ० १०, तु०--विन्तरनित्स, जि० २, पु० 
३४२, २४८ । 
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परवर्ती, एवं सन्दिग्ध-प्रामाण्य (एपोक्रिफ़ल) हैं तो इनमें प्रतिपादित महायाव की 
मूल संलग्त प्राचीनता सुतराम्‌ असिद्ध हो जाती है। इस कारण ऐतिहासिक दृष्टि से 
महायान को सद्धर्म का विपरिवर्तित अथवा विक्वत रूप मानने की सम्भावना प्रस्तुत 
होती है। इस विपरिवर्तन का प्रधान कारण सद्धर्म का प्रसार और उसके साथ सम्बद्ध 
ऐतिहासिक एवं सांस्कृतिक प्रभाव प्रतीत होते हैं।* यह स्वाभाविक है कि सद्धर्म के 
प्रसार की गति अशोक के समान श्रद्धालु और प्रतापी सम्राट के संरक्षण एवं साहाय्य से 
तथा तत्कालीन संघ के प्रयत्नों से विशेष तीब् हुई हो।” यह निस्सन्देह है कि इसी समय 
से सद्धम भारतीय प्रास्तरिक वास्तुकला तथा मूरतिकला की एक प्रधान प्रेरणा के रूप में 
प्रकट होता है एवं जातको का महत्त्व विशेष वृद्धि प्राप्त करता है।* ईसापूर्व दूसरी 
शताब्दी से ईसवीय दूसरी शताब्दी तक भारतीय संस्कृति का एक संक्रमण काल है जब 


२८-रीज डेविड्स, हिस्टरी एंड लिटरेचर आँव बुद्धिज्स (प्र० सुशीलगप्त) 

पृ० १३७ प्रभूृति, तु० इलियठ, हिन्दुइज्म, एण्ड बुद्धिज्स, जि० २, पृ० 

६६-६८ ॥ 

टॉइनबी ने अपनी ए स्टडी ऑब हिस्टरी' में यह सत प्रस्तुत किया हैं कि महा- 

यान की उत्पत्ति ग्रोक सभ्यता और भारतीय सभ्यता के गन्धार सें सम्पर्क 

से हुई। स्पष्ट ही इस सत' का मूलाधार बी० ए० स्मिथ आदि के द्वारा 

समथित गान्धार-कला--विषयक प्रसिद्ध मत है। गन्धारकला पर द्र०-- 

ऊपर। राहुल सांकृत्यायन ने भी ग्रीक-दशन का बौद्धवर्शत पर प्रभाव कल्पित 

किया है (दर्शन-दिग्दशन ) । 

३०-सद्ध्भ के लिए अज्ञोक के प्रयत्नों पर द्र०--भण्डारकर, अज्ञोक पृु० १३९ 
प्रभुति, अशोक के प्रयत्नों के परिणाम पर द्र०--भंडारकर, पुर्दे, पू० १५९ 
प्रभुति, रायचौधरी, पी० एच० एु० आइ० पु० ६१४-१७, तु०--रोज 
डबविड्स, बुधिस्ट. इण्डिया, पृु० २९८-९९, इस प्रसंग में कन्धार के अशोक 
की नवोपषलब्ध ग्रीक प्रशस्ति उल्लेखनीय है, ०--ईस्ट एण्ड वेस्ट, सेप्टेम्बर, 
पृ० १८५-९ १, अश्ञोक के धार्मिक प्रय॒त्नों के मृह्यांकन में एक मौलिक 
कठिनाई बनी ही रहती है--अशोक ने जिस “धर्म” का समर्थन किया क्‍या 
वह सद्धमं था अथवा साधारण धर्म मात्र ? तत्कालीन संघ के प्रयत्मों पर 
द्र ०--उपरि । 

३१-दे० ऊपर । 


श्र 


३०८ बोद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


जब अनेक विदेशी जातियाँ भारत में उत्तरपश्चिम से आयीं और उनपर भारतीय 
संस्कृति ने अपना प्रभुत्व स्थापित किया और उत्तरपश्चिमी मार्गों से मध्य एशिया तथा 
चीन तक अपने प्रभाव का विस्तार किया। कुषाण-साम्राज्य में यह सांस्कृतिक आत्म- 
सात्करण तथा प्रसार की प्रक्रिया विशेष रूप से लक्षित होती है। बौद्ध धर्म ने इस 
प्रक्रिया में महत्त्वपूर्ण मार्ग ग्रहण किया ।* इसके परिणामतः बौद्ध धर्म जहाँ एक और 
एशियाव्यापी प्रभाव वन गया, दूसरी ओर उसका आवश्यक रूपान्तर सम्पन्न हुआ | 
हीनयान में विभिन्न प्रादेशिक आवासों की स्थापना ने निकाय-भेद के क्रम को अग्रसर 
होने में सहायता दी थी | इनमें महासांघिक सम्प्रदाय ने वुद्ध और बोधिसत्त्वों को 
देवोपम लोकोत्तर रूप में चित्रित किया एवं गन्धार तथा मथुरा में ग्रीक और भारतीय 
कला के सम्पर्क तथा भक्त के आग्रह से बुद्ध प्रतिमा का आविर्भाव हुआ ।* लोकोत्तर 
व॒ुद्ध और बोधिसत्त्व, उनकी भक्ति और प्रतिमाएँ, इन नवीन तत्त्वों ने सद्ध्म को एक 
जन-सुलभ, सुबोध और सुन्दर रूप प्रदान किया। प्रारम्भिक बौद्ध धर्म एवं हीनयान 
में साथना अपेक्षाकृत दुष्कर है। प्रत्येक व्यक्ति को सर्वथा अपने प्रयत्न के और पुरुष- 
कार के द्वारा सांसारिक सुखों को छोड़ कर ही दुःख से छुटकारा प्राप्त करना होता है। 
बुद्ध केवल मार्ग का उपदेश करते हैं, धर्म प्रत्यात्मवेदनीय है।'' साधारण मनुष्य के लिए 
अपने सहारे अपने वन्धनों को काटना कठिन होता है। महायान में वुद्ध और बोधिसत्त्व 
नाना प्रकार से मार्ग में सहायक बन जाते हैं। अवलोकितेश्वर के नाम लेने से ही 
सनृष्य नाना कठिनाइयों से मुक्ति पा सकता है। मूर्तियों के सहारे बुद्ध और बोधिसत्त्व 
बौद्धों के समक्ष प्रत्यक्षवत्‌ समुपस्थित हो उठते हैँ । वे सर्वज्ञ, शक्तिसम्पन्न तथा परम 
कारुणिक हैँ। उनके अर्चन और अनुग्रह के द्वारा मुक्ति का मार्ग केवल अपने पुरुषकार 
की अपेक्षा अधिक प्रशस्त प्रतीत होता है। संक्षेप में यह कहा जा सकता है कि अशोक 
के समय से सद्धर्म के प्रचार के लिए विशेषतः प्रत्यन्तिम जनपदों में, उसे एक सरल और 


३२-उदा ० द्व० कास्थ्िहेन्सिव हिस्टरी, जि० २, पृ० ४५८, ६५५ आदि । 

३३-तु ०--सी ० आइ ०-जि० २, बौद्ध सांस्कृतिक प्रसार पर दे ०--ऊपर । 

३४-फ्राउवाल्नर, अलियस्ट विवय, पृ० ६, प्रभूति, तु--बारो, ले सेक्तन, प्‌ृ० ४९, 
न० दत्त, अर्ली मोनेस्टिक बुधिद्म, जि० २, पृ० १२ प्रभति । 

३५-दे०--नीचे । 

३६-दे ०->ऊपर । 

३७-६८ ०--सद्धसंपुण्डरोक, समम्तभ्द्रपरिवते । 


महायाव का उद्गम और साहित्य ३०९ 


मूर्त रूप देने का जो प्रयास जारी था उसने क्रमश: महायान को जन्म दिया । इस परिणाम- 
क्रम में नाता सम्प्रदायों, धर्मों और जातियों के प्रभाव से महायान में विभिन्न तत्त्वों 
का समावेश हुआ ।* हीनयान ही मूल और प्रारम्भिक वुद्ध-शासन था जिसके वाह्रमय 
की प्राचीनता निस्सन्‍्देह है । हीनयान मुख्यतया भिक्षओं का धर्म है एवं उपासकों को 
यगोण स्थान देता हैं। हीनयानी भिक्षुओं का जीवत और साधन कठोर अनुशासन से 
परिगत एवं निवृत्ति-परक हैं । महायान परवर्ती और विपरिवर्तित बौद्ध धर्म है जिसने 
प्राचीन साहित्य के अभाव में नवीन प्रक्षिप्त सूत्रों की रचना की। यदि हीनयान 
कृच्छुसाध्य है तो महायान सर्वे-जनसुरूभ है। हीनयान प्राचीन और विशेषतया भिक्षु- 
धर्म है। महायान विपरिवर्तित और प्रचलित' सद्ध्म है । 
महायान के आचार्यों ने स्वयं महायान की अप्रामाणिकता के निरास का बहुधा 
प्रयत्त किया है। इस प्रसंग में महायानसूत्रालंकार एवं वोधिचर्यावतार में अनेक 
युक्तियाँ प्रस्तुत की गयी हैं जिनमें अनेक स्पष्ट ही प्राचोनतर सूत्रों पर आश्रित हैं। 
महायान को वुद्धवचन सिद्ध करने के लिए असंग ने महायानसूत्रालंकार में कहा है-- 
आदावप्याकरणात्समप्रवत्ते रगोचरात्सिद्धे: । भावाभावेध्भावाद्यतिपक्षत्वादुतान्य- 
त्वात्‌।। (१.७) यदि सद्धर्म के अन्तराय के रूप में किसी ने महायान को पीछे उद्‌- 
भावित किया होता तो इस आशंका का तथागत ने अनागतभयों के सदृश पहले ही 
व्याकरण किया होता। वस्तुत: श्रावकयाव और महायान की समकालिक प्रवृत्ति 
उपलब्ध होती है। न महायान के सदुश उदार और गम्भीर धर्म ताकिकों का गोचर है, 
जो कि तीर्थिक शास्त्रों में महायान के अनुपलम्भ से विदित होता है। न औरों के द्वारा 
हायान का व्याख्यान युक्त है। अन्य भाषित होने पर उसमें विश्वास उत्पन्न नहीं हो 
सकेगा। यदि यह कहा जाय कि किसी अन्य ने सिद्धिपुर्वक अर्थात्‌ अभिसम्बोधिपूर्वक 
महायान का प्रतिपादन किया है तो महायान का वृद्धवचनत्व सिद्ध ही हो गया । जो 
बोधिपूर्वक उपदेश करता है वही बुद्ध है। विना महायान के बुद्धों की उत्पत्ति ही न 


३८-ओपनियद अद्वतवाद का साहायानिक अद्ृयवाद से निकट सम्बन्ध है, दे८-- 
नीचे । महायान सूत्रों की भक्ति और बुद्ध विषयक घारणाएँ यदि गीता से 
सव्वंधा अग्नभावित थीं तो आइचयेजनक होगा । महायान और ईसाईघर्म के 
सम्बन्ध पर, दे ०--ऊपर। ईरानी प्रभाव की सम्भावना भी तिरस्कार्य नहीं है । 

३९-श्रीमती राइज़ डेविड्स प्रभूति कुछ विद्वानों ने हीवयाव के वाइ-मय को प्राची- 
नता एवं मौलिकता पर सन्देह प्रकट किया है । 


३१० बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


होगी, अतएवं श्रावकयान भी न होगा । सब निविकल्प ज्ञान का आश्रय होने के कारण 
महायान बकलेशों का प्रतिपक्ष है, अत: ब॒ृद्धवचन है।” 

कहीं श्रावकयान ही महायान न हो, इस शंका के निराकरण में, असंग का कहना 
है, वकल्यतों विरोधादनुपायत्वात्तथाप्यनुपदेशात्‌। न श्रावकयानमिदं भवति महा- 
यानधरमाख्यम्‌ ॥ (वहीं १.९) श्रावकयान में केवल अपने वैराग्य और मुक्ति का 
उपदेश है, उसमें परार्थ का उपदेश है ही नहीं । अतः श्रावकयान से बुद्धत्व कभी प्राप्त 
नहीं हो सकता । वस्तुतः जैसा ऊपर कहा जा चुका है महायान और श्रावकयान में पाँच 
प्रकार के विरोध है। 

महायान के वुद्धवचन होने में एक शंका यह प्रकट की गयी है--बुद्धवचनस्थेद॑ 
लक्षण यत्सूत्रेडवबतरति विनये सन्दृब्यते धर्मतां च न विछोमयति। न चैव॑ महायान॑. . .” 
(वही । पृ० ४-५) इसके निवारण के लिए असंग की उक्ति है--.स्वकेडवरतारात्स्व- 
स्येव विनये दर्शनादपि । औदार्यादपि गाम्भीर्यादविरुद्धेव धर्मता ।' (वही, १.११ ) 

महायान के अपने सूत्र हैं तथा धर्मता की वास्तविक अनकछता उसी में है । हीनयान 
में भी अनेक सम्प्रदाय हूँ, तथा उनमें ग्रन्थ प्रामाण्य पर ऐकमत्य नहीं है। स्वयं हीन- 
यान के द्वारा स्वीकृत आगमों से यह ज्ञात होता है कि भगवान बद्ध ने सम्बोधि के अनन्तर 
विनेय जवता में अधिकतर भेद देखा तथा आशयानशय' के अनसार धर्म की देशना 
की। उन्होंने स्वोपलब्ध धर्म को अत्यन्त गम्भीर एवं दर्बोध बताया और यह शंका 
प्रकट की कि साधारण जनता उसे न समझ पायेगी ।* इससे महायान का यह मत 
समर्थित होता है कि तथागत ने सवको एक ही धर्म की शिक्षा नहीं दी । गम्भीरतम 


४०-सूत्रालंकार, पृ० ३। 
४१-तु ०--बोधिचर्यावतारपड्जिका, पु० ४३४-२५ । 
४२-द्र ०--ऊपर, विनय ना०, महावग्ग, प० ६, सज््चिम (ना०), जिं० २, प्‌ृ० 
३३३, सयुत्त, १.६ आयाचन सुत्त। 
४३-तु०--बोधिचित्तविवरण-- दिशना लोकनाथानां सत्त्वाशयवज्ञानगा: । 
भिच्चन्ते बहुधा लोका उपायेबंहुमि: पुनः ॥ 
गस्भीरोत्तानभेदेन क्वचिच्चोभयलक्षणा । 
भिन्ना हि देशनाउभिल्ना शन्यताहयलक्षणां।” 
(उद्धृत, सर्वदशनसंग्रह, पृ० १८, भामती ब्रह्मसूत्र, २.२.१८ पर) तु०-- 
श्री शंकराचार्य, शारीरकभाष्य (निर्णयसागर) पृ० ४५० । 
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वर्म की देशना उन्होंने विशिप्ट अधिकारियों को ही दी । यही महायान का वास्तविक 
उद्गम है। 

कुछ आधुनिक विद्वानों ने भी इस प्रकार के मत का समर्थन किया है। जापानी 
विद्वान श्री किमुरा के अनुसार भगवान्‌ बुद्ध की देशना द्विविध थी-- ( १) प्रत्यग्दर्श- 
नात्मक (777057०८7४ए०) अथवा तात्त्विक (0700[02८४ ), (२) प्रतिभास- 
विपयक ([०76%70]027८4/ ) अथवा सांव्यवहारिक महायान पहले प्रकार की 
देशना का विकसित रूप है। 

वस्तुत: महायान को केवल मूल वुद्धशासन अथवा उसका विश्युद्ध विकास या विक्वत 
रूप सात्र मानना युक्तियुक्त नहीं प्रतीत होता। न तो हीनयान के सब शास्त्रों 
और सिद्धान्तों को मूल बुद्ध-शासन समझा जा सकता है, न महायान के। मूल बुद्धोपदेश 
अवध्य ही शिष्यों के अधिकार-भेद से विविध था और उसमें हीनयान तथा महायान 
दोनों के बीज विद्यमान होते हुए भी इनका स्पष्ट भेद नहीं किया गया था। कालछ-क्रम 
से मूल देशना परवर्ती व्याख्या-कान्‍्तार तथा प्रक्षिप्त-सन्दर्भ-राशि में अधिकाधिक 
दुर्लभ हो गयी । हीनयान के १८ सम्प्रदायों में बुद्धोपदेश को भिक्षुओं के समान विहार- 
वासी वना दिया गया । विशाल विश्व के जीवत और ज्ञान-विज्ञान का त्याग कर भिक्ष्‌ 
को अपने विहार के सीमित संसार में आत्म-कल्याण साधना चाहिए। इसके लिए 
कौन-से धर्म हेय हें, कौन-से उपादेय, इसकी चर्चा विपुलाकार अभिधर्म पिठकों में की 
गयी। ये पिटक और इनकी व्याख्याएँ बुद्धवचन न होते हुए भी कल्पना-प्राचु्य तथा 
आग्रह के द्वारा इनका भगवान्‌ बुद्ध से सम्बन्ध जोड़ा गया ।* यह स्पष्ट है कि हीनयान' 
को मूल वृद्ध-शासन न मानकर उसका एक साथ ही विपरिवर्तित अथच विकसित रूप 
मानना चाहिए। यही दशा महायान की है। महायान भी वस्तुतः संकीर्ण' अथवा 
'मिश्रित' है। उसके कुछ अंश हीनयान से विकसित हुए हैं, कुछ मूल शासन के पुनर्व्या- 
ख्यान के द्वारा प्रतिष्ठित हुए हैं, तथा कुछ अनेक भौगोलिक, सांस्कृतिक एवं मतान्तरीय 
प्रभाव से उत्पादित हैँ । यह सत्य है कि महायान सूत्र हीनयान के आगमों से परवर्ती 
हैं और यह भी सत्य है कि हीनयान में स्वीकृत सूत्रों से ही मूल-शासन का पता चलरू 
सकता है, किन्तु तो भी यह मानना होगा कि अंशतः महायान मूछ-शासन का पुनरु- 


४४-किमुर, पूर्वोद्धत, पृ० ५४ प्रभूति । 
४ए-तु ०--भट्ठसालिनी, पु० १२-१३, अभिषधर्मकोशव्याख्या, (सं० एन० एन० 
लॉ०) पृ० १९-१३। 


३२१२ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


द्वार है। साथ ही, महायान का बहुत-सा भाग प्रचार-सोविध्य एवं नाना वाह्म 
प्रभावों का परिणाम है । 

शाक्‍्य मुनि ने सम्बोधि अथवा प्रज्ञा के द्वारा ही वृद्ध-पद का लाभ किया, एवं करुणा 
से प्रेरित होकर सम्बोधि में अधिगत धर्म का विनेय भेद के अनुसार जनता में विविध 
उपदेश किया जिसका बौद्ध आगमों में केवल एकदेशी और प्रक्षेपभूमिष्ठ संग्रह प्राप्त 
होता है । इन संगृहीत उपदेशों में अधिकांश भिक्षुओं के जीवन और संगठन से संबंध 
रखते हैं। भिक्षुओं के लिए आवश्यक था कि वे संसार के दुःख,अनित्यता,एवं अनात्मता 
का वार-वार स्मरण कर वराग्य का साधन एवं शान्ति की उपलब्धि करें। इसी दृष्टि 
से प्रथम संगीति में स्थविरों ने वुद्धवचन का संग्रह तथा उत्तर काल में समुपवंहण' किया 
है। बुद्ध-देशना के इस पक्ष का दार्शनिक मर्म अश्वजित ने शारिपुत्र से प्रकट किया था । 
एक और हेतु-प्रभव धर्म है, दूसरी ओर उनका निरोध है। वुद्धोपदिष्ट मार्ग एक से 
दूसरे तक ले जाता है। नाम-रूप स्कन्ध, धातु, आयतन, आदि विभाजनपूर्वक धर्मो के 
लक्षण एवं उनके हेतुफल-सम्बन्ध के विश्ठेषण की अवतारणा सूत्रों में तथा परवर्ती 
विश्वान्ति अभिथम में हुई, जो कि हीनयान का चरम उत्कर्ष है। किन्तु, यह भी निस्सन्देह 
हैं कि तथागत ने सम्बोधि में अधिगत धर्म को अतर्क्य, दुर्बोध एवं गंभीर कहा । इस धर्म 
को निर्वाण एवं प्रतीत्यसमुत्पाद, अथवा केवल प्रतीत्यसमृत्पाद या मध्यम धर्म की 
उन्होंने आख्या दी । निर्वाण को औपनिषद ब्रह्म के समान ज्योतिमंय चित्त की अनि- 
वेचनीय, अद्वेत एवं नित्य और अनन्त स्थिति संकेतित किया ।“ प्रतीत्यसमुत्पाद में 
सव धर्मों के पारतन्त्र्य का संकेत है । व्यावहारिक स्तर पर यह कार्य-कारण नियम 
का द्योतक होते हुए भी वस्तुत: उनकी स्वतन्त्र सत्ता के अभाव का इंगित है। यदि 
निर्वाण ब्रह्मावस्था से तुलनीय है तो प्रतीत्यसमुत्पाद माया से । न संसार का स्वरूप 
और न निर्वाण का स्वरूप अस्ति-नास्ति आदि कोटियों में संग्राह्म है। यही मध्यम 
धर्म अथवा मध्यमा प्रतिपद है। परमार्थ की अतक्यता एवं अनिर्वेचनीयता को तथागत 
ने मोन के द्वारा भी सूचित किया। शिशपापण्णों की उपसा तथा धर्मोपदेश के प्रति 
बुद्ध का प्रारम्भिक संकोच भी इसी दिशा में संकेत करते हँ। यह स्पप्ट है कि बुद्ध के 
निजी अनुभव एवं अभिमत में चित्तकी एक विलरुक्षण अद्वेत अवस्था का, परमार्थ तत्त्व 


४६-द्र ०--ऑरिजिन्स आँब्‌ बुद्धिज्म, जहाँ इसका विस्तृत प्रतिपादन है। 
४७-दे०--बही, पृ० ४९४, पा० दि० र४ंड | 
४८-संयुत्त, सच्च०, सुत्त, ३१। 
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की चतुष्कोटिविनिर्मुक्तता का, तथा सब पदार्थों की स्वातत्त्य-शून्यता का समर्थन 
उपलब्ध होता है। अतएव यह मानना होगा कि हीनयान के अतिरिक्त भी महायान का 
दार्शनिक मूल यथार्थत: वृद्ध देशना में ही है। व्यावहारिक दृष्टि से वासनाक्षय के लिए 
धर्म-प्रविचय का उपदेश देते हुए* तथागत ने स्वानुभूत अनिर्वंचनीय और अद्वय परमार्थ 
दर्शन की भी सूचना दी । उत्तकी देशना के ये ही दोनों पक्ष हीतनयान और महायान के 
रूप में क्रमशः विकसित हुए । 

बुद्ध के जीवतकाल में मगध, कोश आदि जनपदों में विकल्पजालग्नस्त ब्राह्मण 
ओर श्रमण एक ओर स्वर्ग॑ के लिए यज्ञादि कर्मकाण्ड का तथा दूसरी ओर संसार से 
मुक्ति के लिए वैराग्य और तप का उपदेश करते थे। कुछ ब्रह्मवादियों को स्वरूपवोध 
की अनिर्वंचनीय एवं अद्वैत स्थिति का आभास था, किन्तु ये अत्यन्त विरल थे। मथुरा 
एवं पर्चिम की ओर भगवान्‌, अवतार', एवं भक्ति' की धारणाएँ उदित हो रही थीं. 
किन्तु इनका स्पष्ट आविर्भाव देशत: और कारूत: तथागत के आसन्न नहीं है। ऐसी 
स्थिति में तथागत ने गृहस्थों के लिए यज्ञादि के स्थाव पर उनका सदाचार रूप आध्या- 
त्मिक संस्करण प्रस्तुत किया ।” किन्तु गृहस्थों के लिए दिये गये तथागत के उपदेशों का 
सिक्षुओं के द्वारा संगृहीत वाणी' में अधिक स्थान नहीं है। 

यह स्मरणीय है कि बुद्ध ने स्वयं गृहस्थ जीवन व्यतीत किया था और जैसा 
पहले प्रतिपादित किया जा चुका है, यह नहीं माना जा सकता कि उनके जीवन का यह 
भाग उनकी आध्यात्मिक साधना के वहिर्भूत है । शैशव से ही वे ध्यान के अभ्यास से 
परिचित थे एवं अभिनिष्क्रमण के पहले उन्होंने विविध आध्यात्मिक सम्पदा का ऋमिक 


४९-तु ०--विधुशेखर भट्टाचार्य, बेसिक कन्सेप्शन्स आऑँब्‌ बुद्धिम; तु०--बोधि- 
चर्यावतारपलिजका, पृ० ४४०-४१ जिसके अनुसार हीनयान से वास्तविक 
वासनाक्षय सम्भव नहीं है। तु०--गोपीनाथ कविराज, बौद्धधर्म दर्शन 
की भूमिका, यपृ० १४-१५ | 


५०-डउपासक-धर्म पर तु०--दत्त, अर्लो मोनेस्टिक बुधिज्म, जि० २, पु० २०७ 
प्रभूति, भंडारकर, अशोक, पृ० १२२ प्रभति, राइज डेविड्स, बधिज्ष्म, 
पृ० १३७, प्रभति। 


५०९-दे ०--ऊपर । 
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अर्जेन किया होगा” । इस दृष्टि से सद्धर्म में गाहस्थ्य का स्थान हीनयान का अपरिचित 
नहीं है, किन्तु महायान में ही इस तत्त्व को उचित स्थान दिया गया है। संन्यास के प्रति 
नातिस्पृहयाल्‌ जनता में धर्म-प्रचार के प्रसंग में भगवान्‌ वुद्ध के जीवन पर मनन से 
महायान का यह पक्ष विकसित हुआ मानना तर्कानुकूल प्रतीत होता है। 

बुद्ध स्वयं सन्‍्यासी थे एवं संन्यास की दीक्षा देते थे, किन्तु प्रचलित श्रामण्य' के 
विरोध में उन्होंने भिक्षुओं के लिए आवासिक जीवन एवं नाना सुविधाओं की अनुमति 
दी। चातुदिश संघ के रूप में उन्होंने एक विशुद्ध आध्यात्मिक समाज की कल्पना की । 
अपने दुृष्टान्त और उपदेश से उन्होंने धर्म को सर्वे-सत्त्व-हित' प्रतिपाद्य बताया। फलत: 
तथागत की संन्यास-दीक्षा का वास्तविक अभिप्राय केवल अपना अध्यात्मिक स्वार्थ 
साधन नहीं माना जा सकता। आध्यात्मिक पदार्थ' के इस तत्त्व का समुचित बोध ही 
भहायान की प्रधान प्रेरणा है। सम्बोधि के अनन्तर त्रह्मायाचन के वृत्तान्त की समुचित 
व्याख्या इसी दिशा में संकेत करती है। सम्बोधि अथवा प्रज्ञा के शिखर पर आरूढ़ 
होकर छोक की ओर दृष्टिपात करने से भगवान्‌ बुद्ध ने करुणा की प्रेरणा का अनुभव 
किया तथा विश्व-कल्याण के लिए देशना का कार्य-भार स्वीकार किया। प्रज्ञा और 
करुणा ही महायान की अधिष्ठात्री शक्तियाँ हे। 

इस विवरण से यह प्रकट होगा कि तथागत की देशना का पारमाथिक अंश आगमों 
अथवा निकायों के कतिपय स्थलों में संकेतित है । हीनयान में ये स्थल और उनका 
अभिप्राय उपेक्षित रहे, किन्तु इनके पुनरुद्धार के द्वारा ही महायान ने प्रतिप्ठालाभ 
किया। वुद्धिजगत्‌ में विचारों की एक स्वारसिक, विकासोन्मुख जाति होती है” । 
लक्षण और प्रमाण की खोज और परिप्कार, तथा शंकाओं की उद्भावना एवं परिहार 


+२-इस दृष्टि की विस्तृत अभिव्यक्ति महावस्तु तथा निदानकथा में द्रष्टव्य 
है--जातकट्ठकथा, जि० १, ४० १५ प्र०, तु०--जोन्स (अनु० ) महावस्तु, 
जि० १, भूमिका, पू० १४। 

५३-इसका हेगेल कृत प्रतिपादन सुविदित है। यह सही है कि हेगेलीय द्वन्द्रा- 
त्मकता विशुद्ध न्याय-भूमि में कथंचित्‌ सान्‍्य होते हुए भी यथार्थता की 
भूमि में विचारों की उत्पत्ति का कालिक-क्रम निरपवाद रूप से द्योतित नहीं 
करती । हेगेल के (दर्शन के इतिहास' में 'वेचारिक हन्द्वात्मकता' की इस 
ऐतिहासिक सीसा की अवहेलना से अनेकत्न भ्रान्ति हो गयी है । तु०--कोचे, 
वट इज लिविंग एण्ड वट इज डेड इन हेगेल्स फिलॉसोफी; मेकटेगर्ट, स्टडीज 
इन हेगेलियन डायलेक्टिक । 
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के द्वारा दार्शनिक सिद्धान्तों का नैसगिक विकास होता है। इसी प्रवृत्ति ने प्राचीन 
व्‌ द्ध-शासन के अन्तराल से एक ओर आभिधर्मिक दर्शन को जन्म दिया, दूसरी ओर 
माध्यमिक दर्शन को । एक ओर धर्म-प्रविचय की प्रवृत्ति सर्वास्तित्व के सिद्धान्त में 
पर्यवसित हुई, दूसरी ओर मध्यमा प्रतिपद्‌ एवं नैरात्म्य के सिद्धान्त व्यापक रूप से 
गृहीत होकर सर्वशुन्यत्व के सिद्धान्त में लीन हो गये । वैभाषिकों का अत्यन्त यथार्थ- 
वाद तथा माध्यमिकों का शून्यवाद, ये ही हीनयान एवं महायान के दार्शनिक शीर्प- 
विन्दु हैं। यह उल्लेखनीय हैं कि हीनयान की दृष्टि में ही महायान का वीज सब्निहित 
है। सूक्ष्म ताकिक आलोचन से यह मानना अनिवार्य है कि हीनयान के द्वारा स्वीकृत 
प्रतीत्यसमृत्पाद' एवं नैरात्म्य' सर्वथा संगत नहीं हैं प्रत्यूत उनका विचार-विशरा 
कलेवर अग॒त्या माहायानिक रूपान्तर धारण करता है। हीनयान में प्रतीत्यसमुत्पाद 
पृथक्‌-पृथक सत्तावान्‌ धर्मों का कार्यकारण भाव के द्वारा पारतन्त्य द्योतित करता है । 
किन्तु यदि धर्म पृथक अस्तित्वशाली हैं तो उनके पारतन्ज्य की कथा अपार्थक है, और 
यदि परतन्त्र होकर ही उनका भाव सिद्ध होता है तो उन्हें परमार्थतः स्वभाव-शून्य 
मानना चाहिए। इसी प्रकार हीनयान में नैरात्म्य केवल पुदूगल-नैरात्म्य सूचित करता 
है। किन्तु यदि देह और चित्त में आत्मा की प्रतीति भ्रान्त है, तो देह और चित्त के 
घटकभूत धर्मों में पृथक्‌-पृथक्‌ स्वभाव या सत्त्व देखना भी अआरान्त है। इस प्रकार तके 
की अनिवाय॑ प्रेरणा को ही महायान का एक उद्धावक-हेतु मानना चाहिए। 

वौद्धिक और बेचारिक जगत्‌ में परिणति की ओर गतिस्वारस्य के अतिरिक्त 
आध्यात्मिक अनुभूति के क्षेत्र में भी परम्परा के क्रम से अभिवृद्धि की सम्भावना अस्वी- 
कार नहीं की जा सकती” यह सच है कि मानव-परम्पराओं में विकास अथवा हास 


५४-तु ०--मूर्ति, सेन्ट्छ फिलोसोफी आँब बुधिज्म, पु० ४०-४१, ५६-५७ । 

५५-तु ०--सद्धमेंपुण्डरीक, प० ३२, ५३ पग्र०। धर्म अथवा आध्यात्मिक सत्य के 
विषय में प्रायः तीन मत उपलब्ध होते हें--( १) एकांशवादी, जिसके अनुसार 
एक विशिष्ट धामिक सतवाद सत्य है, शेष मिथ्या, (२) समनन्‍्वयवादी जिसके 
अनुसार सब धर्म बराबर सत्य हें और उनमें केवल नाम तथा आकार का भेद 
ही प्रधान है, (३) वेकासिक जिसके अनुसार नाना धर्मों अथवा मतों में एक 
सत्य का तारतस्य है । तु०--प्रत्यभिन्नादशेन, जहाँ विभिन्न दाशेनिक प्रस्थानों 
को विभिन्न तस्वों के अनुभव के साथ सम्बद्ध किया गया है । 

स० स० गोपीवाथ कविराज का भारतीय दर्शन के समन्वयात्मक 

तारतम्य का सत उल्लेखनीय है । 
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स्वभाव-नियत नहीं है, किन्तु वे सम्भाव्य सदेव रहते हैं । आये-मार्ग पर प्रतिष्ठित 
साधक पहले जिन भूमियों में पहुँच कर सन्तुष्ट हो जाते थे, कालान्तर में उनसे सनन्‍्तोप 
न होकर उच्चतर भूमियों के लिए प्रयास स्वाभाविक था। श्रावक गण अरहंत्त्व से 
सन्तुप्ट होते हैं, प्रत्येकबुद्ध केवल अपने बुद्धत्व से, बोधिसत्त्व सवको बुद्धत्व में प्रति- 
ध्ठित करना चाहते हैं, अहँत्त्व में क्लेश-क्षय-पूर्वक दुःखक्षय अवश्य हो जाता है, किन्तु 
सब अज्ञान नहीं हटता । विश्व-कल्याण के लिए सब अज्ञान हटना आवश्यक है। तथा- 
गत ने स्वयं सर्वज्ञता प्राप्त की थी। उनका प्रदर्शित आदर्श ही अनकरणीय है। अतः 
माहायानिक वोधिसत्त्व का लक्ष्य उत्कृष्टतर है एवं हीतयान तथा महायान में आध्या- 
त्मिक अनुभव की दृष्टि से एक तारतम्य स्वीकार करना होगा जो कि परम्पराक्रमेण 
विकास सूचित करता है। 
महायान का विकास-क्र--महायान की प्रधान प्रेरणा बुद्ध की जीवनी थी। 
द्धत्व की प्राप्ति के लिए बोधिसत्त्व के द्वारा आश्रित यान' ही वास्तविक महायान है । 
महायानिक साधक ठीक उसी मार्ग और लक्ष्य का पथिक है जिसके शाक्यमनि स्वयं थे । 
पहले कहा जा चुका है कि मूल विनय के सम्पादन में तथागत की एक प्राचीन जीवनी 
भी संगृहीत थी जो सम्भवतः उनके बोधिसत््व-काल का विवरण भी प्रस्तुत करती थी"' 
महासांधिकों से विरोध होने पर स्थविरों ने इस जीवनी के कुछ अंश को विशेषत: उसके 
पएृवभाग का, स्थानान्तरित एवं संक्षिप्त कर दिया प्रतीत होता है ।*" दसरी और महा- 
सांधिकों में इस परम्परा ने और पुष्टि पायी । स्थविर , बोधिसत्त्व एवं बुद्ध को महा- 
पुरुष, किन्तु मनुष्यमात्र मानते थे, जिनके उपदेशों का अनसरण उपयोगी है, जीवन 
का अनुकरण अथर्वा भक्ति की भावना कम । महासांधिकों में बद्ध को लोकोत्तर अव- 
धारित किया गया तथा बोधिसत्त्व की भी अलौकिकता स्थापित की गयी । वद्ध के 
सर्वज्ञत्व, करुणा आदि गुण जहंतों में नहीं पाये जाते प्रत्यत उनमें अनेक दोप सम्भाव्य 
तेहँ। अतएव बुद्ध और अहंत के पृव-जीवन और साधन में भी भेद होना चाहिए 
बुद्धत्व पर जितना ही मतन किया गया उतनी ही बद्ध और बोधिसत्त्व की अछौकिकता 
अधिकाधिक प्रकट हुईं। बुद्ध की रूपकाय अथवा भौतिक देह को अनास्रव अथवा 
विशुद्ध मानना होगा । अतः उनका जन्म भी साधारण जन्म से भिन्न और अछौकिक 
होना चाहिए। अन्ततोगत्वा महासांघिकों ते बुद्ध के लौकिक जीवन को उनकी मायिक्‌ 


५६-दे ०--ऊपर | 
५७-६०--फ्राउवाल्नर, पूर्बोद्धुत, पृ० ४६ प्र०।॥ 


महायानव का उद्गम और साहित्य ३२१७ 


लीलामात्र माना ।* वुद्ध वस्तुत: तुपितलोक में ही नित्य-प्रतिष्ठित हैं ।। केवल उनके 
निर्माण कार्य ने ही छोक में प्रकट होकर लोकानुग्रह किया । 

महासांघिकों का वुद्ध और बोधिसत्त्व की अलौकिकता का यह सिद्धान्त उनकी 
ओर भक्ति-भाव से अविनाभूत है तथा महायान से साक्षात्‌ सम्बन्ध रखता है। माहा- 
यानिक त्रिकायवाद एवं भक्ति का मूल माहासांघिक सिद्धान्तों में ही खोजना चाहिए । 
प्रकारान्तर से भी महासांधिकों में महायाव की अवतारणा देखी जा सकती है। अनाख्रव- 
रूप-काय की कल्पना को ही बुद्ध-प्रतिमा के आविर्भाव में प्रधान कारण मानना चाहिए। 
प्रचलित अंग-विद्या में चक्रवर्ती महापुरुषों के लक्षण संगृहीत किये गये थे। इस अंग- 
विद्या का उद्गम और प्रारम्भिक विकास सम्भवतः ईसापूर्व पाँचवीं से तीसरी शताब्दी 
के अन्तराल में सम्पन्न हुआ जब शाखामनी साम्राज्यके प्रसार काल में वावेरू' से भारत 
का सम्पर्क बढा तथा ब्राह्मण-साहित्य में आभासित चत्रवर्ती सम्राट काआदर्श समकालीन 
राजनीतिक घटनाओं, अर्थशास्त्र, एवं महाभारत के प्रभाव से जन-चेतना में विरूढ़ 
हुआ।* चत्रवर्ती के ३२ लक्षण और ८० अनुलक्षण परिगणित किये गये । इसी कार 
में बुद्ध को धामिक चत्रवर्ती के रूप में कल्पित किया गया। महापरिनिर्वाण सूत्र के 
सम्पादन और समुपब॒हण में इस धारणा का प्रभाव देखा जा सकता है।* अज्ञोक की 
धर्म-विजय के पीछे भी चक्रवर्तिसिंहनाद-सूत्र' आदि आगमिक सन्दर्भों का प्रभाव संलक्ष्य 
है।' फलत: चक्रवर्ती के लक्षणों के अनुसार भगवान्‌ बुद्ध की रूप-काय अथवा भौतिक 


५८-उदा० द्र०--बारो, ले सेक्‍त, पु० प्‌७ प्र० । 

५९-डिबेदस कसेन्टरी, पृ० २११। 

६०-अंगविद्या का प्राचीन बौद्ध ओर जेन साहित्य में अनेकत्र तिरस्कारपुर्देक उल्लेख 
सिलता है, है ०--अंगविज्जा, भूमिका, पृु० ३६, जेन अंगविज्जा में इस शास्त्र 
का मूल ्विद्ठवाय'_ में कहा गया है (वही, प० १) जो श्रद्धेय नहीं प्रतीत 
होता । तु०--सुत्तनिपात, नालक सुत्त, जहाँ असित ऋषि' को लू वखणमन्त- 
पारण कहा गया हे। 

६१-चक्रवर्तो पर दे०--दीघनिकाय के चक्‍्कवत्तिसुत्त तथा लक्खणसुत्त, जिनके अनु- 
सार बत्तीस लक्षण सम्पन्न महापुरुष या चक्रवर्तो धर्मराज होता है, या सम्यक्‌ 
सम्बद्ध (दीघ (ना० ), जि० ३,प० ११०), तु ०--भंडारकर अशोक, पृ० २३२॥ 

६२--तु ०--प्रिल॒स्कि, जें० ए० १९१८, जि० ११, पृ० ५०८ आदि। 

६३-भंडारकर, अशोक, पृ० २३३ प्र०। 
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देह की भी कल्पना की गयी। हीनयान के स्थविर-सम्प्रदायों के लिए भी (ुद्धानुस्मृति! 
एक महत्त्वपूर्ण आध्यात्मिक साधन था।* जातक कथाओं के प्रचार, पूर्व-बुद्ध एवं 
वोधिसत्त्वों की कल्पना तथा लोकोत्तरवाद ने बुद्ध-विषयक अनुस्मृति एवं भक्ति को 
बढ़ावा दिया। दीघनिकाय में छः बुद्धों का उल्लेख प्राप्त होता है, जिसमें बुद्ध की 
जीवनी एक अनिवार्य धर्मता का अंग बन गयी, तथा भावी बुद्ध मैत्रेय” का भी उल्लेख 
उपलब्ध होता है।* अशोक ने कोणागमन नाम के वुद्ध का उल्लेख किया है।४ यह 
स्पप्ट है कि अशोक के पूर्व ही बौद्धों में एक प्रकार की तीर्थ-यात्रा का महत्त्व प्रचलित 
हो गया था। जातक-कथाएँ चार आगमों अथवा निकायों में भी पायी जाती हैं तथा 
कुछ सम्प्रदायों के विनय में भी इनका विशेष महत्त्व था ।* तथागत की तीन विद्याओं' 
में पूर्व निवासानुस्मृति' अत्यन्त प्राचीन काल से परिगणित थी ।* यही जातक-कथाओं 
का वास्तविक मूल है। अवश्य ही इस प्रसंग में प्रचछित लोक कथाओं का सहारा 
लिया गया और अनेक जातक-कथाओं का परिनिर्वाण के दो सौ वर्षों के अन्दर विनय 
ओर चार आगामों में समावेश हुआ। जातकों का विकास बोधिसत्त्व की महिमा की 
वृद्धि प्रदशित करता है। वोधिसत्त्व के द्वारा नाना पारमिताओं के साधन की कथाएँ 
भी वाहल्यप्राप्त हुई जैसा चर्यापिटक एवं महावस्तु से उदाहत होता है। ईसा पूर्व 
दूसरी शताब्दी में जातक और वुद्ध जीवनी को प्रस्तर कला ने मूर्ते रूप देना आरम्भ 
किया। किन्तु इस कला में बुद्ध की रूप-काय का प्रदर्शन न कर उसे केवल सांकेतिक 
रूप से ही आलिखित किया जाता था। इसका कारण कदाचित्‌ यह धारणा थी कि 
बुद्ध को रूप-काय सास्त्रव एवं मर्त्य है जबकि उनका बुद्धत्व अमूर्त तथा बुद्धिमात्रगम्य 
है। किन्तु पक्षान्तर में अंगविद्या के अनुसार बुद्ध का कायिक रूप निर्धारित हो चुकने पर 
श्रद्धाभकित पूर्वक अनुस्मृति के प्रसंग में उनकी मानसिक प्रतिमा का निर्माण और 
पूजन सिद्ध ही था। महासांधिकों ने रूप की अनास्रवता की सम्भावना दिखलाकर इस 


६४-बुद्धानुस्मृति पर दे०--बुद्धघोस, विसुद्धिमर्गो, पृ० १३३ प्र०॥ 

६५-दीघ (ना०), जि० २, पृ० ४ प्र०, वही, जि० ३, पृ० ६० । 

६६-द०--निगाली सागर स्तम्भ अभिलेख | 

६७-जातकों पर द०--राइज डेविड्स, दुधिस्ट इण्डिया, प्र० १८९ प्र०, विन्टरनित्स, 
जि० २, पृ० ११५ प्र०, गाइगेर, पालि लिटरेचर एण्ड लूग्वेज, पृ० २१-२२ । 

६८-उदा० मज्मिम (ना०), जि० १, पृ० २०, जातकट्ठकथा, जि० १, पृ० ६६, 
बुद्धच्रित, १४, २-६। 


महायात का उद्गम और साहित्य ३२१९ 


मानसिक प्रतिमा की भौतिक अभिव्यक्ति का मार्म निष्कण्टक कर दिया। वस्तुत: 
निर्माण-काय एवं निर्माण-चित्त के अभेद के कारण यह कहा जा सकता है कि जो वुद्ध 
की देह लोक-लोचन-समक्ष भौतिक प्रतीत होती है वह वास्तव में निर्माण-चित्त और 
प्रभास्वर विमल सत्त्व ही है। इसके अतिरिक्त बुद्ध की छोकोत्तरता एवं दिव्यता 
स्वयं देवान्तरवत्‌ उनके प्रतिमा-निर्माण की माँग करती है। मथुरा में यक्ष-प्रतिमाएँ 
तथा गन्धार में अपोलो" की प्रतिमाएँ इस मूर्तं-झहूप-विधान में सहायक दुृष्टान्त के रूप 
में पहले से ही विद्यमान थीं ।** 

चित्त की स्वाभाविक प्रभास्वरता एवं विमरूता प्राचीन सुत्रों में संकेतित है। 
महासांधिकों ने इस तत्त्व को स्वीकार कर उद्धोषित किया तथा यही माहायानिक 
विज्ञानवाद का वीज है। दूसरी ओर कुछ महासांधिक सम्प्रंदायों ने सव छौकिक धर्मों 
को प्रन्नप्तिमात्र बताकर माहायानिक मायावाद एवं शून्यवाद की भूमिका प्रस्तुत की । 
महासांधिकों की वेतुल्यक शाखा को तो बुद्धघोष ने महाशून्यवादी बताया है। कुछ 
अन्य हीनयानी सम्प्रदायों ने भी महायान के विकास में योगदान किया । इस प्रसंग में 
सर्वास्तिवादी और धर्मगुप्त सम्प्रदाय विशेष रूप से उल्लेखनीय हे 

हरिवर्मा के सत्यसिद्धि सम्प्रदाय को अर्ध-महायानिक तथा हीनयाव और महायान 
के बीच का संक्रम कहा गया है।* सत्यसिद्धि शास्त्र स्वयं महायान-सूत्रों से परवर्ती हैं 
यह सम्भव है कि सम्प्रदाय के मूल-भूत ग्रन्थ प्राचीनतर रहे है ।* 

संक्षेप में यह कहा जा सकता है कि महायान के विकास में निम्नोक्त कारणों को 
उत्तरदायी ठहराना चाहिए-बुद्ध देशना के पारमा्थिक अंश एवं वृद्ध-जीवनी पर मनन 
ओर ध्यान; दार्शनिक विचार एवं आध्यात्मिक अनुभव की सहज बैकासिक गति, 
अनेक हीनयानी सम्प्रदायों के सिद्धान्त और साहित्य, विशेषतः महासांघिकों के ; प्रचार 


६९-बुद्ध-अतिसा पर द्र०--कुमारस्वामी, ए फिगर आँबू्‌ सस्‍्पीच ऑर फिगर आऑँब 
थॉट; पक्षान्तर में द्र ०--फशेर, छार ग्रेकोबुद्धीक ढु गन्धार, ग्रूनवेदेल, बुधिस्ट 
आर्ट इन इण्डिया। 

७०-६०--डिबेदस कमेन्टरी, पृ० २०६ प्र०। 

3१-तु०--दत्त, महायाव, पृ० २६ प्र०, बारो, ले सेक्त, पूृ० २९६ पध्र०। 

७२-बारो, पूर्वोद्धत, १०८१ प्र०, सोगेन, सिस्टम्ज आँव्‌ बुधिस्ट थॉट, पु० 
१७२ प्र० । 

५३-तु०--दत्त, इरवोद्धृत, पृ० ६५। सत्यसिद्धि सम्प्रदाय पर द्र ०--सोगेन, वहीं ॥ 


३२० बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


एवं प्रसार के प्रसंग में धर्म को जनाकर्बक और मूर्ते रूप देने का प्रयत्त विशेषत: प्रत्यन्तिम 
जनपदों में । यह संभव है कि महायान के इस उद्गम में ब्राह्मण-धर्म का प्रभाव भी 
लक्षित करना चाहिए। जिस प्रकार आभिधरमिक चिन्तन में सांख्य और सम्भवतः 
वेशेपिक दर्शनों का प्रभाव प्रतीत होता है, वंसे ही महायान पर औपनिपद अनिवंचनीय 
ब्रह्मवाद एवं मायावाद का तथा भागवत धर्म के अवतारवाद एवं भक्ति के तत्त्वों का 
प्रभाव कदाचित्‌ स्वीकार करना चाहिए । कुछ विद्वानों ने वेदेशिक धर्मों का प्रभाव 
भी सुझाया है। किन्तु वह सम्भाव्य होते हुए भी प्रमाणित नहीं माना जा सकता ।* 
महायान की उत्पत्ति के देशकाल को निर्धारित करने के लिए पहले यह अवधेय 
है कि दूसरी संगीति के समय हम वेशाली के प्राचीनक' भिक्षुओं को प्राची की प्रशंसा 
में यह कहते पाते हैं कि इसी भूभाग में तथागत जन्म ग्रहण करते हैं ।* विनय में शिथिल 
और अहंतों के आछोचक ये भिक्ष्‌ महासांधिक नाम से प्रसिद्धि पाकर पहले वेशाली 
और पाटलिपुत्र में केन्द्रित थेपीछे अनेक शाखाओं में विभक्‍त होकर मुख्य रूप से अन्ध्रा- 
पथ में तथा गौण रूप से सुदूर उत्तर पश्चिम में प्रसारित हुए। कथावत्थु के सर्वाधिक 
पीछे के भाग में महासांघिकों की परिणततम वेतुल्यक शाखा के मत का उल्लेख है,किन्तु 
महायान का उल्लेख नहीं है। महाशुन्यतावादी वैतुल्यक महायान के आसच्नतम है। 
कथावत्थु का समय शेष पालि त्रिपिटक के साथ प्रथम शताब्दी ईसापूर्व से पहले का 
मानना चाहिए तथा मोद्गलिपुत्त के द्वारा प्रारम्भ में रचित होने के कारण अशोक के 
वाद । फलत:ः वैतुल्यकों को ईसा पूर्व दूसरी शताब्दी में मानना उचित होगा। अन्ध्रक 
महासांधिकों की एक शाखा पूर्वशलीय थे। कहा जाता है कि इनके पास प्राकृत-निबद्ध 
प्रज्ञापारमिता-सूत्र थे ।* इस प्राकृतमयी प्रज्ञापारिमिता का इस समय कोई पता नहीं 
चलता, किन्तु एतद्विंषयक उल्लेख महत्त्वहीन नहीं है, विशेषत: यदि हम अष्टसाहखिका 
प्रज्ञा पारमिता की यह उक्ति स्मरण करें कि प्रज्ञापारमिता का उद्भव दक्षिणापथ में 
होगा, जहाँ से वह पूर्वेदिशा को प्राप्त होगी और अन्ततः उत्तर में समृद्धि प्राप्त करेगी ।** 
अष्टसाहस्रिका का छोकरक्ष ने चीनी में १४८ ई० में अनुवाद कर दिया था ।” इन सब 


७४-दे०--ऊपर | 

७५-विनय (ना०) चुल्लवश्ग, पु० ४२५ । 
७६-ई० आर० ई० जि० ८, पु० ३३५। 
७७-अष्टसाहुलिका, पृ० २२०५-२६ । 
७८-दे ०--ऊपर | 


महायान का उदगस और साहित्य ३२१ 


तथ्यों का निर्मलितार्थ यह प्रतीत होता है कि अन्ध्रदेशीय महासांधिकों की पूर्वशैलीय 
एवं वेतुल्यक शाखाओं में ईसा पूर्व पहली शताब्दी में महायान का जन्म हुआ। भागव- 
तोक्त भवित के जन्म के सदृश महायान के दाक्षिणात्य जन्म के समर्थन में यह स्मरणीय' 
हैं कि महायान के अधिकांश प्रधान आचार्य दाक्षिणात्य ही थे ।/ एक बौद्ध अनुश्रुति 
के थनुसार सद्धमे के छोपाभिमुख होने पर शातवाहन नाम का दाक्षिणात्व नरेश महा- 
यान के वैपुल्य सूत्रों का प्रचार तथा धर्म-रक्षा करेगा।” अन्ध्रापथ से महायान ने मगध 
की यात्रा की। मगध महासांधिकों का प्राचीन केन्द्र था। पुनश्च अन्ध्र और मगध 
दोनों ही उस समय बोद्ध तीर्थयात्रा के विशेष प्रदेश थे एवं अन्ध्र से उत्तरगामी मार्गे- 
पद्धति मगधामिमुख थी।” मगधथ से महायान की यात्रा परिचित व्यापार-पद्धति से 
उत्तरापथ की ओर सम्पन्न हुईै। यह स्मरणीय है कि उत्तरापथ से मगध का मार्ग वौद्ध 
यात्रियों से सुसेवित था क्योंकि सभी समुदायों के शिक्षु एवं श्रद्धालु उपासक भगवान्‌ 
बुद्ध की लीला-भूमि के दर्शनार्थी रहते थे। उत्तरापथ में उड्चियान एवं वामियान तक 
लोकोत्तरवादियों के आवास पाये जाते थे। पहली शताव्दी ईसवीय के समाप्त होते- 
होते महायान सुदूर उत्तर-पश्चिम में भारत की सीमा का अतिक्रमण कर चुका था तथा 
दूसरी शताव्दी से सुग्ध, पर्थव और खोतनी भिक्षुओं के सहारे महायान मध्य एशिया 
तथा चीन में प्रसारित हुआ । 

यह कहा गया है कि कनिष्ककालीन संगीति में वसुमित्र के साथ ५०० बोधि- 
सत्वों का उल्लेख महायानियों की उपस्थिति सूचित करता है। दूसरी ओर यह भी 
कहा गया है कि अभिधर्ममहाविभाषा में महायान के सिद्धान्तों का अनुल्लेख यदि गज- 
'निमीलिका नहीं तो अवश्य ही महायान का गन्धार और कश्मीर में तत्कालीन अप्रचार 


७९-द६्र २--बारो, लेसेक्त, पू० २९७-९८ ॥ 

८०-नागार्जुन और शातवाहन पर द्र०--लेवि, जे० ए० १९३६ (जन०-मा्च ) 
पृ० ६१-१२१ तु०--कॉम्प्रिहेन्सिव हिस्टरी, जि० २, पृ० ३७७॥ 

८ १-दवान-च्वाडः कलिंग से दक्षिण-कोशल और वहाँ से अन्धा पहुँचा था, बीड, 
ट्रेवेल्स, जि० ४, पृ० ४१४, ४२०, तु०--रघुवंश, सगे ४ में रघु का मांगे, 
प्रयाग-प्रशस्ति में समुद्रगुप्त का मार्ग । 

८२-द्र ०--काम्प्रिहेन्सिव हिस्टरी, पु० ३७३, इसके विरोध में तु०--तकाकुसु जें० 
आर० ए० एस० १९०५०॥ 

कर 


३२२ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


अथवा अल्प-प्रचार सूचित करता है।* इस प्रसंग में यह स्मरणीय है कि महायाव का 
प्रारम्भ न किसी स्वतन्त्र विनय को लेकर हुआ था, न उसके अपने पृथक्‌ आवास थे। 
इसी परिस्थिति का बहुत पीछे इ-चिंग ने उल्लेख किया है। महायानसूृत्रों में किसी 
दर्शन अथवा सिद्धान्त का एक स्वतन्त्र शास्त्रीय प्रस्थान के रूप में प्रतिपादन नहीं है 
प्रत्युत बुद्ध, बोधिसत्त्व और प्रज्ञा का प्रचलित ढंग से अचेन-साधन-प्रधान विवरण है । 
अतएव यह सम्भव है कि कनिष्क के समय में इन सूत्रों के अभिमत का प्रसिद्ध महासांघिक 
लोकोत्तरवादी अभिमत से वेशिष्ट्य प्राचीन वैभाषिकों ने ठीक-ठीक हृदयंगम न किया 
हो। पृथक शास्त्र के रूप में महायान॒ की स्थापना, नागार्जुन, असंग आदि आचार्यों के 
कार्य से ही सम्पन्न हुईं। हीनयानी वसुबन्धु, संघभद्र आदि के ग्रन्थों में महायान के 
अनुल्लेख के विषय में यह स्मरणीय है कि कोशकार ने अपने को सम्भवतः विभाषा के 
ही विचार-जगत्‌ में सीमित रखा है और उनके खण्डन-मण्डन-परायण परवर्ती व्याख्या- 
कारों ने कोश की प्रदस्त चहारदीवारी के भीतर ही अपने बौद्धिक अभियान तथा 
प्रत्यभियान किये हैं। 

महायान के इतिहास के इस प्रकार तीन युग निर्धारित किये जा सकते हैं--( १) 
बीज-काल : तथागत की सम्बोधि से वेतुल्यकों तक (२) सूत्र-काल : ई० पु० १ ली 
शताव्दी से ई० ३े री शताब्दी तक, (३) शास्त्र-काल : नागार्जुन से परवर्ती । 


(२) महायान-सूत्र--पूर्वरूप 


अतिरिकक्‍र्ता पिदक--ऊपर कहा जा चुका है कि महायानियों का यह अभ्युद्गम 
कि उनके सूत्र वुद्धोपदिष्ट हैं, स्वीकार नहीं किया जा सकता । इस प्रसंग में असंग, 
शान्तिदेव, मणञ्जुधोष-हास-वज्य्र आदि की युक्‍ितियों से” केवल इतना प्रमाणित होता 
है कि महायान में विस्तारित सिद्धान्तों का सूक्ष्म मूल सम्भवतः प्राचीन सूत्रों में उपलब्ध 
है तथा हीनयानी सम्प्रदायों के साहित्य के कतिपय अंश महायान साहित्य के पूर्व रूप 
समझे जा सकते हैं। बुद्धाब्द की पहली शत्ी में सूत्र और विनय ही बुद्धवचन के नाम 
से प्रसिद्ध थे। इसके अनन्तर परिनिर्वाण से दूसरी और तीसरी शताब्दियों में नाना 
हीनयानी सम्प्रदायों के विकास के साथ सूत्रपिटक और विनयपिटक के अतिरिक्त 


८<३-बारो, पूर्व ० पृ० २९९-३००। 
-८<-तकाकुसु, इ-चिग, पु० ७, १४-१५ 
८५-दे ०--अऊपर, तु०--इ० आर० ई० जि० ८, पृ० ३२५। 


महायान का उद्गम और साहित्य ३२३ 


अभिधर्मपिटक, संयुक्तपिटक', बोधिसत्त्वपिटक', एवं 'धारणीपिटक' का अभ्युदय' 
हुआ। अभिधर्मपिटक वस्तुत: अपोक्तिफल (39०८८:ए/र्थ्,, अप्रामाणिक) होते 
हुए भी प्रामाणिक माना गया। कुछ सम्प्रदायों में केवल अभिधर्म ही प्रामाणिक 
समझा गया। कौक्‍्कुटिकों के अनुसार सूत्र और विनय की देशना उपायमात्र है।* 
सर्वास्तिवादी वेभाषिकों ने स्पष्टत: यह न कहकर व्यवहार में अभिधर्म पर ही अपने 
विशिष्ट अभिमत आधारित किये, यहाँ तक कि उनके विरोध में सौत्रान्तिकों को पुनः 
सूत्रों को दहाई देनी पड़ी । अभिधर्म की प्रामाणिकता सिद्ध करने के लिए स्थविरों को 
भी तथागत के एक प्रकार से गद्योपदेश' और उसकी अपनी विलक्षण परम्परा की 
कल्पना करनी पड़ी जैसी कि महायानियों ने अपने साहित्य के विषय में की है ।* 

महासांधिकों की बहुश्रुतीय शाखा के साहित्य में अभिधर्मंपिटक के अतिरिक्त बोधि- 
सत्वपिटक' एवं संयुकक्‍तपिटक' भी संगृहीत थे।** धर्मगृप्तक सम्प्रदाय में त्रिपिटक के' 
अतिरिक्त बोधिसत्त्वपिठक तथा बारणीपिटक' अथवा सन्त्रपिटक' भी विदित था।* 
यह स्मरणीय है कि महाव्युत्पत्ति में भी बोधिसत्त्वपिटक' का उल्लेख प्राप्त होता है । 
यह सम्भवत: तन्नामक उस ग्रन्थ का निर्देश करता है जो चीनी त्रिपिटक में उपलब्ध 
है एवं महायान की महारत्नकूट कोटि का है। किन्तु महासांधिकों का वोधिसत्त्वपिटक 
सम्भवतः यह एकमात्र ग्रन्थ न होकर एक सन्दर्भराशि थी। वेतुल्यकों वैतुल्य' का ही 
रूपान्तर मानने पर महायान के वेपुल्य-सूत्रों का महासांधिक वैतुल्यकों से साक्षात्‌ 
सम्बन्ध स्थापित हो जाता है। 


८६-बारो, ले० सेक्‍त, पृु० २९६॥ 

८७-वही, पु० ७९। 

८८-द्बर ०--अट्ठसालिनी, पृ० १२-१५॥ 

८९-बारो, ले सेक्‍्त, पृ० ८१, तु० श्वानच्वांग, ऊपर उद्धृत । 

९०-बारो, पूर्व, पृ० १९०, वाटसें, इवानच्बांग, ऊपर उद्धत। 

९१-तु ०--नब्ज्यो, केटेलोग, स्तम्भ १३, संख्या १२॥ 

९२-तु ०--हलोॉ, डिबेंट्स कमेन्टरी, भूमिका, पु० ६; जें० आर० ए० एस० १९०७॥ 

९३-तु ०--शान्ति भिक्षु, सहायान, पृ० १० । निकायसंग्रह' से पता चलता है कि 
वेपुल्यवादियों ने वेपुल्यपिटक, अन्धकों ने रत्नक्ट, सिद्धार्थंकों ने गूढ़ वेस्सन्तर, 
राजगिरिकों ने अंगुलिमालूपिटक ( ? अंगुलिमाल सूत्र, नंज्यो ४ ३४ ) , पुर्वे-हेलियों 
ने राष्ट्रपालगर्जित (? राष्ट्रपालूपरिपृच्छा नन्‍्ज्यो ८७३), की रचना की ।* 


३२४ बोद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


पूर्वशैलीय तथा अपरशैलीय सम्प्रदायों की प्राकृत प्रज्ञापारमिता का ऊपर उल्लेख 
किया जा चुका है । आरम्भ में पारमिताओं की सामान्यतः: प्रशंसा और उन्तके साधन 
की ओर प्रेरणा एक प्रकार के कथा-साहित्य में प्रकाशित हुईं । इसी यूग में प्रज्ञारूप 
पारमिता के दाशनिक प्रतिपादन की आवश्यकता का भी अनुभव हुआ होगा । 

द्वादश अंग--पारमिताओं की महिमा सर्वप्रथम जातकों में प्रकट होती थी ॥ 
जातक पहले सूत्रान्तों से अभिन्न थे। पीछे उनका पृथक संग्रह और संख्यावद्धि सम्पन्न 
हुई। सर्वास्तिवादियों और महासांधिकों ने सूत्र, गेय, व्याकरण, गाथा, उदान, इति- 
वृत्तक, अद्भुतधर्म, जातक और वेतुल्य नाम के नवाज्ों के अतिरिक्त अन्य तीन अंगों 
का आविष्कार किया--निदान, अवदान, और उपदेश ।** कुछ विद्वानों को बवैदल्य' 
का वैपुल्या से तादात्म्य अभीष्ट है।* निदान साहित्य में पारमिताओं की भावना 
के द्वारा वोधिसत्त्व की चर्या का उल्लेख विवक्षित होना चाहिए जैसा जातक ठवण्णना 
की निदानकथा में उदाहत है, किन्तु वस्तुत: निदान' का औपोद्धातिक विवरण के अर्थ 
में व्यापक प्रयोग उपलुव्व होता है। अवदान (पालि, अपदान' ) से वोधिसत्व अथवा 
विशिष्ट बौद्ध गण के चरित से सम्बन्ध रखनेवाली कथाएँ विवक्षित हैं। इनका एक 
विशाल साहित्य आविर्भूत हुआ जिसका एक डग हीनयान में है तो दूसरा महायान 
में | इस प्रसंग में अवदानशतक और दिव्यावदान उल्लेखनीय है। अवदानशतक की 
रचना सम्भवतः दूसरी शताब्दी ईसवीय में हुई थी ।” दिव्यावदान वर्तमान रूप में और 
भी उत्तरकालीन प्रतीत होता है, किन्तु इसके कुछ अंश विशेष प्राचीन हैं । दिव्यावदान' 


' ९४-द्र ०--राइज्ज डेविड्स, बुधिस्ट इण्डिया, पृु० १८९ प्र०, विन्टरनित्स, जि० २, 
पृ० ११५ प्र०, तु०--दत्त, महायान, पु० छ प्र०।.. 
९५-द्वादहांग--/सुत्र॑गेय॑ व्याकरण गाथोदानावदानकस्‌ । 
इतिवृत्तक निदान बेपुल्य॑ थे सजातकम्‌ ॥ 
उपदेशादभुतो धर्मों द्वादशाड्भरमिदं बचः ॥ 
(हरिभद्र, आलोक पृ० ३५), तु०--पुसे, कोश, ५-६, ५१० १९४, दत्त, 
महायान, पृ० ९॥ 
९६-केने, मेन्युएल आँव्‌ बुधिज्स । 
९७-तीसरी शताब्दी ई० में अवदानशतक का चीनी अनुवाद हो गया था-- 
नन्जियो, केटलॉग, ३२४११, दूसरी ओर दीनार का उल्लेख (वेद्य (सं०) 
अवदानशतक, पृ० २०७) पहली शताब्दी से अर्वाचीनता द्योतित करता है 8 
तु०--विन्टरनित्स, जि० २, पृ० २७९। 


सहायाव का उद्गस ओर साहित्य ३२५ 


का मूल सर्वास्तिवादियों का विवयपिटक है, पर इसमें अनेक स्थलों पर महायान का 
संकेत है।* 

पहले कहा जा चुका है कि मूछ-विनय में बुद्ध की जीवनी के अंश संगृहीत थे । 
महासांधिकों में वृद्ध-जीवनी का महत्त्व विशेष रूप से माना गया। लोकोत्तरबादियों : 
के विनयपिटक का एक अंश महावस्तु के ताम से शेष है।*' इसमें बुद्ध की जीवनी का 
प्राधान्य है तथा इसे अर्धभाहायानिक' अथवा हीनयान और महायात के वीच की साहि- 
त्यिक कड़ी माना जा सकता है। सर्वास्तिवादी सम्प्रदाय में एक बुद्ध की जीवनी जो 
“विद्वानों में परिगणित थी पीछे विस्तृत और परिवर्तित होकर महायान का प्रसिद्ध 
वेपुल्य सूत्र ललितविस्तर' बन गया ।” धर्मगुप्तक सम्प्रदाय में वृद्ध की एक जीवनी 
“अभिनिष्क्रमण-सृत्र' के नाम से प्रसिद्ध थी । इसका तीसरी शताब्दी ईसवीय सें चीनी 
में अनुवाद सम्पन्न हुआ। स्थविरवादियों की जातकट्ठकथावण्णना की निदान कथा' 
भी इस प्रसंग में उल्लेखनीय है। इसका मूल सम्भवत: उस अटठकथा की परम्परा में 
था जो पालि त्रिपिटक के साथ भारत से सिहल पहुँची |” 

सहावस्तु--महावस्तु अपने को मध्यदेशीय महासांथिक लोकोत्तरवादियों का 
विनयपिटक घोषित करता है ।” इस विद्यालकाय ग्रन्थ के तीन भाग हूँ। पहले में 
दीपंकर आदि नाना अतीत बुद्धों के समय में वोधिसत्त्व की चर्या का वर्णन है। दूसरे 
में तुषित छोक में बोधिसत्त्व के जन्म-पग्रहण से प्रारम्भ कर सम्बोधि-लाभ तक का विवरण 


९८-एक ओर शादलूकर्णाबदान का चीनी अनुदाद ई० २६५ में सम्पन्न हो गया 
था, दूसरी ओर दिव्यावदान में कुमारछात की कल्पतामण्डितिका का 
प्रचुर उपयोग हे--तु ०--विन्दरनित्स, जि० २,पु० २८४, प्र०, वेद्य, (सं ० ), 
दिव्यावदान, भूमिका, पु० ९-१२। 
९९-दे ०--नीचे । 
१००-तु०--ललितः १-१३-- तद्भिक्षदो से शणुतेह सब वेपुल्यसूत्र हि सहानिदा- 
नम्‌ । तु०--विन्टरनित्स, जि० २, पु० २४८, चीनी अनुवादों पर नस्जियो, 
केटेलाग, संख्या १५९, १६०, तु०--बेंचच, ललिति०, भूमिका, पु० ११ ॥। 
१०१-विन्टरनित्स, पुर्वे ० स्थल । 
१०२-तु ०--फ्राउबाल्तर, पूर्व पृ० श्णप्‌ प्र०। 
१० ३-सेनार (5०००7) ने महावस्तु का ३ जिल्दों में सम्पादतद किया था (पेरिस, 
१८८२-९७) । अंग्रेजी अन॒वाद, जे० जे० जोन्स, जि० १, रूण्डन, १९४९, 
जि० २, वही, १९५२, जि० ३॥ 
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किया गया है। तीसरे भाग में महावग्ग' के सदश संघ के प्रारम्भिक उदय का वर्णन 
है। किन्तु इस मूल विवरण सूत्र में विविध और बहु-संख्यक जातक, अवदान आदि 
प्रतिविद्ध एवं प्रक्षिप्त मिलते हैं यहाँ तक कि वहुधा मूल सूत्र खोजना दुष्कर ही रहता 
है। महावस्तु बौद्ध संस्क्रत' अर्थात्‌ प्राकृत-प्रभाव से भ्रप्ट संस्कृत में लिखा हुआ है ।/* 
इसकी रचना समुपर्वहण एवं प्रक्षेप के द्वारा अनेक झताव्दियों में सम्पन्न हुई। होरा- 
पाठकों तथा हुण और चीनी लिपियों के उल्लेख से ग्रन्थ की वर्तमान रूप में समाप्ति 
गृप्तकालीन सूचित होती है। किन्तु इसका प्रारम्भ कम-से-कम अधंसहस्राब्दी पहले 
रखना होगा ।* अनेक स्थलों में महावस्तु के सन्दर्भ पालि त्रिपिटक के अत्यन्त सब्चिकट 
हैं, और मल परम्परा से अपना सम्पर्क प्रकट करते हैं।* यह उल्लेखनीय हैं कि महा- 
वस्तु में दो शैलियों का भेद आविष्क्ृत किया गया है ।” जिससे भी महावस्तु का अंशत: 
प्राचीनत्व समथित होता है। । 

महावस्तु को हीतयान और महायान के मध्य में पुल” बताया गया है “ वोधि- 
सत्त्व और बुद्ध की लोकोत्तरता का सिद्धान्त इसमें स्पष्ट प्रतिपादित है ।* अतीत और 
प्रत्युतपन्न वुद्धों की कल्पनातीत संख्या वृद्धि में असंकोच भी माहायानिकता' का प्रदर्शन 
करता है, यद्यपि अनेक अतीत बुद्धों की सत्ता स्थवि रवादियों ने भी स्वीकार की है, तथा 
सर्वास्तिवादियों ने अनेक बुद्धों की विभिन्न क्षेत्रों में समकालिक सत्ता सिद्धान्तित की है।** 
ब॒द्धत्व-प्राप्ति के लिए बोधिसत्त्वों की दस भूमियों का उल्लेख महायान के अत्यन्त निकट 


१०४-बोद्ध संस्कृत पर एजर्टन का कार्य उल्लेख्य है। 

१०५-तु ०--विन्टरनित्स, जि० २, पृ० २४६-४७, हरप्रसाद दास्त्री, आइ० एच० 
क्यू० १९२५, सेनार, (सं०) महावस्तु । 

१०६-विन्दिश, दी कम्पोजित्सियॉन देस महावस्तु, पुसे, ई० आर० ई० जि० ८, 
पु० ३२९, जोन्स (अनु० ) महावस्तु में पालि-अभिसम्बन्ध बहुधा प्रदर्शित है । 

१०७-तु ०--बिमला चरन लॉ, ए स्टडी आंब्‌ दि महावस्तु, कीथका ए नो 
इत्यादि, पु० ७ प्र० जहाँ ओल्देनबर्ग और विन्दिश के विवेचन पर संक्षिप्त 
टिप्पणी है। 

१०८-पुर्से, ई० आर० ई० पूर्ब० स्थल । 

१०९-विशेषतः द्र०--जोन्स (अनु०) महावस्तु जि० १, पृ० ११२९-५१, सेनार 
(सं०) महावस्तु, जि० १, पु० १४२-९३। 

११०-ई० आर० ई० जि० ८, पृु० ३२९। 
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है। इस प्रसंग में यह कहा गया है कि बुद्धत्व के प्राथियों के छिए ही इस दशभूमिक' 
का उपदेश करना चाहिए । दूसरी ओर महावस्तु में अवलोकितेश्वर, अमिताभ, 
आदि का परिचय नहीं है तथा उसका कथासाहित्य' एवं प्रमुख सिद्धान्त हीनयान के 
मण्डल के अन्तर्गत है ।* 

ललितविस्तर--ऊपर कहा जा चुका है कि अपने को वेपुल्य-सूत्र' स्थापित करते 
हुए भी ललितविस्तर' मूलतः सर्वास्तिवादियों की बुद्ध-जीवनी थी । यह सम्भव है 
कि कभी इसका आधार भी प्राकृत-निवद्ध परम्परा थी। प्राकृत का प्रभाव छलित- 
विस्तर' की पद्य-गाथाओं में स्पष्ट संलक्षित किया जा सकता है। गद्य के प्राचीनतर 
अंशों में भी इस प्रकार का प्रभाव अलक्ष्य नहीं है। ये अंश बहुधा पालि त्रिपिटक के 
प्राचीन अंशों से आश्चर्यजनक सामञ्जस्य प्रदर्शित करते हैं।' ऐसा अनुमान युक्त 
प्रतीत होता है कि पाल्ि और छलितविस्तर की परम्पराएँ किसी एक समान मूल की 
ऋणी हैं। 

ललितविस्तर का प्रारम्भ और उपसंहार स्पष्ट रूप से महायानिक है। ग्रन्थ के 
प्रारम्भ में ललितविस्तर नाम के वैपुल्य-सूत्र के उपदेश के लिए बुद्ध से सहस्नों भिल्लुओं 
और वोधिसत्त्वों की परिषद्‌ में नाना देवताओं की अभ्यर्थता तथा मौन के द्वारा उसका 
बुद्ध से स्वीकार वाणित है। अन्त में ललितविस्तर' का माहात्म्य गान किया गया है। 
बीच में तुषित छोक से बोधिसत्त्व के बहुत विमर्श के अनन्तर मातृ-गर्भ में अवतार से 
आरम्भ कर सम्बोधि के अनन्तर धर्मचक्र प्रवर्तन तक का वृत्तान्त निरूपित किया गया 
है। प्राचीन विवरण से अधिकांश स्थलों में विशेषत: अभिनिष्क्रमण के अनन्तर मेल 


१११-महावस्तु, जि० १, पु० ६४ प्र०, महावस्तु (अनू ० जोन्स) जि० १, पृ० ५३ 
प्र०, तु--दत्त, महायान, पृ० २८६ प्र ०, वहाँ इन दस भूद्धियों की अन्य सूचियों 
से तुलना प्रदर्शित करने का यत्न किया गया हे । 

११२-महावस्तु, जि० १, पृ० १९३, वही, (अनु० जोन्स ), जि० १, पृ० १५११ 

११३-वही, पु० ३३०, तु०--जोन्‍्स, पूर्वे, जि० १, भूमिका, पु० १३ प्र० । 

१ १४-ललितविस्तर, सम्पादित, राजेन्र लाल भित्र ढ्वारा, १८७७, (अशुद्ध संस्करण ), 
लेफमान हारा, १९०२, १९०८, प० वंच्य द्वारा, १९०८। 

११५-उदा० तु०--ललित० , १० १८१-१८४, और सज्झिम (ना०), जि० १, 
पृ० २९९-३०२ । 
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खाते हुए भी अनेक ववीन उद्भावनाएँ की गयी हैं। _ वर्णन शैली: में एक व्यापक 
माहायानिक वेपुल्य' अथवा विस्तार की प्रवृत्ति देखी जा सकती है। 


महायानसूत्र--विस्तार ओर परिचय 


जैसा ऊपर देखा गया है, हीनयान का आगम अपेक्षाकृत सीमित और परिगणित 
है तथा उसका स्थविरवादी संस्करण अपने मूल रूप में प्रायः सम्पूणतया रल्षित है। 
महायान के सूत्रों और शास्त्रों का विपुल विस्तार इस समय काल-महिम्ना संस्कृत में 
अधिकांशतः उपलब्ध न होते हुए भी उसके अनेक संकेत प्राप्त होते हैं। अपने 
मूल रूप में अवशिप्ट महत्त्वपूर्ण माहायातिक सूत्रों और शास्त्रों की संख्या दो 
दर्जन से विशेष अधिक नहीं है। कुछ ग्रन्थों का इधर चीनी अथवा तिब्बती अनु- 


११६-तु ०--ललित, भूमिका ( वेच्च ), पृ० १०, विन्टरनित्स, जि० १,पृ० २५१-५२। 
११७-मलरूप में उपलब्ध मुख्य महायान सूत्र--अ्रज्ञापारमिताएँ : शतसाहसिका 
(अपूर्ण, सं० बिब०, इन्द्र० १९०२-१४), पञ्चविशतिसाहुस्तिका (अपूर्ण, 
सं० न० दत्त, लन्दन, १९३४), अष्टसाहुलिका (बिब० इन्द्र० १८८८ बोगि- 
हारा का अभिसमयालडकारालोक का संस्करण, टोकियों, १९३२- 
३५), प्रन्नापारमिताहुदय (सं० सेक्समूछर और नन्जियो, १८८४), सप्त- 
शतिका (सं० तुचि०, रोम, १९२३; सं० मसुदा, जे० टी० यू०, १९३०), 
दशसाहखिका (अपूर्ण, सं० कौनों, ऑस्लो, १९४१); अधेशतिका (सं० 
लोइमान, स्त्रासबुर्गं, १९१२; कियोटो, १९१७), सुविक्रान्तविक्रिपरि- 
पुच्छा प्रज्ञा ० (सं०, मत्सुमोटो; सं० हिकादा, १९५८); समाधिराज (गिल- 
गित मनसक्रिप्ट्स ), आेमेत्रेयव्याकरण (वही, जि० ४), वज्च्छेदिका 
(सं०, मकक्‍्समूुलर, १८८८; गिलगित सेनस्किप्दस, जि० ४, कलकत्ता, 
१९५९ ) ; सद्धमंपुण्डरीक (पीटसंबगे, १९०८ प्र० ) ; करुणापुण्डरीक (कलकत्ता, 
१८९८); कारण्डव्यूहू (कलकत्ता, १८७३); सुखावतीव्यह (औवक्सफोर्ड, 
१८८३); सुवर्णप्रभास (कलकत्ता, १८९८; कियोटो, १९३१); राष्ट्र- 
पालपरिपृच्छा (पीटसेबगें, १९०१); काश्यपपरिवर्त (खंडित, शंघाई, 
१९२९); लंकावतार (कियोटो, १९२३); दशभूमिकसूत्र (यूट्रेक्ट, 
१९२६); गण्डव्यूह (सं० इजुमि, ओदानि विश्वविद्यालय, कियोटो) । 
मूल में उपलब्ध मुख्य महायान शास्त्र--नागार्जुन, मध्यमककारिका 
(प्रसन्नपदा के साथ सं०, पीठसेंबर्ग, १९०३ प्र०); मेत्रेयताय, अभिस्तमया- 


वादों से उद्धार” भी किया गया 
सूत्र-प्रन्थों से उद्धरण उपलब्ध होते 


सहायात का उद्गम और साहित्य 


है। 
०३. 
हे 


| ११ 
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दूसरी ओर शिक्षासमुच्चय' सें प्राय: १०० 


* महाव्युत्पत्ति में १०५ सूत्रों के नाम संकीतित 


लंकार (लेनिनग्राड, १९२९, टोकियो, १९३२-३५), इस पर हरिभद्र का 
आलोक, बड़ोदा, १९३२; असंग, महायानसुत्रालंकार (पेरिस, १९०७); 
योगाचारभूमिश्ञास्त्र (अंशतः प्रकाशित, कलकत्ता, १९७७ ); वसुबन्धु, 
विज्ञप्तिमात्रतासिद्धि (पेरिस, १९२५); दिडनाग, न्यायप्रवेश (बड़ौदा, 
१९३० ), धर्मकीति, प्रमाणवातिक (इलाहाबाद, १९४४; पटना, १९५३; 
रोस, १९६० ), न्यायबिन्दु (चौखम्बा सं० सी०; पटना, १९५५); शान्ति- 
देव, बोधिचर्यावतार (बिब० इन्द्र, १९०१-१४; दरभंगा, १९६० ), शिक्षा- 
समुच्चय (पीटसेंबर्गं, १९०२), शान्तिरक्षित, तत्त्वसंग्रह (कमलशील की 
पंजिका के साथ, बड़ोदा, १९२६) । 
११८-यथा आयंदेव, चतुःशतक (अपूर्ण, विव्वभारती, १९३१; मल के कुछ अंश, 
मेस ० एशियाटिक सो ० बं०, कलकत्ता, १९१४), चित्तविशुद्धिप्रकरण (पटेल, 
विश्वभारती ) । 
११९-शिक्षासमुच्चय सें उद्धत महायानसूत्रों की सूची-- 


(१) 
(२) 
(२) 
हर 


( 
(५) 


(६) 
(७) 
(८) 
(९) 
(१०) 
(११) 
(१२) 
(१३) 
(38) 


अक्षयमतिसृत्र 
अज्भुलिसालिक 
अध्याशयसंचोदनस्‌त्र 
अनन्तमुखनिर्हारधारणी 
पर्देसनुद्गतपरिवत 
(सूत्र 2 ) 
अपरराजाववादकस्‌त्र 
अवलोकनासूत्र 
अवलोकितेश्वरविमोक्ष 
आकाशगर्भसूत्र 
आरयंसत्यकपरिवर्त (सुत्र? ) 
उग्नपरिपृच्छा या उद्नदत्त ० 
उदयनवत्सराजपरिपच्छा 
उपायकोशल्यसूत्र 
उपालिपरिपृच्छा 


(१५) 
(१६) 
(१७) 
(१८) 
(१९) 


(२०) 
(२१) 
(२२) 
(२३) 
(२४) 
(२५) 
(२६) 
(२७) 
(२८) 


कर्मावरणविशुद्धिसूत्र 
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(४५) प्रशान्तविनिश्चयप्रातिहार्य सूत्र 

(४६) प्रातिमोक्ष 

(४७) बृहत्सागरनागराजपरिपृच्छा 

(४८) बोधिचर्यावतार 

(४९) बोघिसत्वपिटक 

(५०) बोधिसत्त्व प्रातिमोक्ष 

(५१) बुद्धपरिपृच्छा 

(५२) भगवती 

(५३) भद्गकल्पिकसृत्र 

(५४) भद्गचरीप्रणिधानराज 

(५५) भिक्षुप्रकीर्णक 

(५६) भेषज्यगुरुवेदूयप्रभसृत्र 

(५७) मबज्जुश्रीबुद्धक्षेत्रगुणव्यहा- 
लंकारसूत्र 
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है जिनमें अधिकांश महायान के है।” पर महायान-साहित्य की वास्तविक विपुलता 
चीनी और तिब्बती त्रिपिटकों तथा चीनी और तिव्बती यात्रियों एवं इतिहासकारों की 
कृतियों को देखने से ही विदित होती है। 


(८७) श्रीमालासिहनादसूच्र (९३) सर्वधर्माप्रवत्तिनिदेश 
(८८) सद्धमंपुण्डरीक (९४) सर्ववज्धरमसन्त् 
(८९) सद्धमेस्मृत्युपस्थान (९५) सागरसतिपरिपच्छा 
(९०) सप्तमंथुनसंयुक्तसूत्र (९६) सिहपरिपृच्छा 
(९१) समाधिराज (चन्द्रप्रदीप (९७) सुवर्णप्रभासोत्तमसूत्र 
(९२) सर्वधर्मंवेपुल्यसंग्रहसत्र (९८) हस्तिकक्ष्यसूत्र 


१२०-महाव्युत्पत्ति की सूची में त्रिपिटक, सूत्र, अभिधर्म, विनय आदि नाम 
हीनयान के साहित्य का संकेत करते हूँ। स्पष्ठतः हीनयानी ग्रन्थों को 
छोड़कर इस सूची सें निम्नोवत ग्रस्थराशि का परिचय दिया गया है-- 
दतसाहल्रिका प्रज्ञापारसिता, पंचविदशतिसाहस्रिका प्रज्ञापारमिता, अष्ट- 
साहस्निका, सप्तशतिका प्रज्ञापारभिता, पंचशतिका प्रज्ञापारसिता, त्रिशतिका 
प्रशापारसिता, अवतंसक, बोधिसत्त्वपिटक, ललितविस्तर, समाधिराज, 
पिता-पुत्र॒ समागम, लोकोत्तरपरिवत्तेन, सद्धमंपुंडरीक, गगनगंज, रत्नमेघ, 
लंकावतार, सुवर्णप्रभास, विमलकीति निर्देश, गंडब्यूह, धनव्यह, आकाश- 
गर्भ, अक्षसितिनिदेश, उपायकौदल्य, धर्मसंगीति, सुविक्रांतविकासी, 
महाकरुणापुण्डरीक, रत्नकेतु, दशभमिक, तथागतमहाकरुणानिदेश, द्रुम- 
किन्नरराजपरिपृच्छा,  सूुर्पगर्भ, बुद्धभूमि,. तथागताचित्यगुछ्यनिद्देदा, 
दुरंगससमाधिनिदेश, सागरनागराजपरिपच्छा, अजातगन्रु-कौकृत्य-विनोदन, 
संधिनिर्मोचन, बुद्धसंगोीति, रशाष्ट्रपाल-परिपच्छा, . सर्वधर्मा्रवत्तिनिदेंश, 
रत्नचडपरिपच्छा, रत्नक्ट, महायान-प्रसाद-प्रभावत, महायानोपदेश, आये 
ब्रह्मविशेष-चिन्तापरिपच्छा, परणार्थ-संवत्ति-सत्य-निर्देश, . मंजुश्नी-विहार, 
महापरिनिर्वाण, अवेबर्तं-चक्र, कर्मे-विभंग, रत्नोल्का, गोचर-परिशुद्ध, 
प्रशांतविनिशुचय-प्रातिहार्य-निर्देश, तथागतोत्पत्ति-संभव-निर्देश, भवसंकांति, 
परमार्थधर्म-विजय, मंजुश्नी-बुद्धक्षेत्र-गुणव्यह, बोधिपक्ष-निर्देश, कर्मावरण- 
प्रतिप्रस्रव्धि, त्रिस्कन्‍धक, सर्ववेदल्यसंग्रह, संघाटसुच, तथागत-न्ञान-सुद्रा- 
समाधि, वजसेरु-शिखरकुटागारधारणी, अनवतप्त-सागराज-परिपृच्छा, 
सर्वबुद्धविषयावतारज्ञानालोकालंकार,  व्यासपरिपुच्छा, . सुबाहुपरिपृच्छा, 


२३२ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


नन्जियों के द्वारा संगृहीत चीनी त्रिपिटक की सूची * में सूत्र-पिटक अथवा सूत्र- 
काण्ड के अभ्यन्तर ५४१ महायान-सूत्रों का उल्लेख है। ये सूत्र सात वर्गों में विभक्त 
हं--( १) पन्‌-जो अथवा प्रज्ञापारसिता, (२) पाओ-चि, अथवा रत्नकूट, (३) 
ता-चि, अथवा महासन्रिपात, (४) ह्वा-्येच, अथवा अवतंसक, (५) न्ये-पत्‌, अयवा 
परिनिर्वाण, (६) वु-ता-पु-वाइ-चुं-ई-चि, अथवा इन पाँच वर्गों के बाहर विवित्र 
अनूदित सूत्र, (७) तन्‌-इ-चि, अथवा अन्य सक्वद्‌ अनूदित सूत्र । पहले वर्ग में एकाधिक 
प्रज्ञापारमिता सूत्र संगहीत है, दूसरे में ४९ सूत्र हैं जिनमें वृहत्‌ सुखावतीव्यूह भी सम्मि- 
लित है, तीसरे में चन्द्रगर्भ, क्षितिगर्भ, आकाशगर्भ आदि सूत्र संकलित है, चोथे में 
अवतंसक सूत्र के दो अनुवाद तथा उसके अनेक खण्ड पृथक्‌ रूप से उपलब्ध होते हैं, पाँचवें 
में परिनिर्वाण सम्बन्धी अनेक सूत्र है, छठ में सद्भर्मपुण्डरीक, सुवर्ण प्रभास, ललितविस्तर, 
ल्भावतार आदि सूत्र हैं, तथा सातवें में श्रज्भम, महावेरोचन आदि सूत्रों का संग्रह है। 

नब्जियों की सूची के विनयपिटक में उल्लिखित महायान ग्रंथों में सर्वाधिक महत्व- 
दाली एक ब्रह्मजालसूत्र' है जिसका दीबनिकाय के ब्रह्मजाल से कोई सम्बन्ध नहीं है। 
चीनी ब्रह्मजालसूत्र एक प्रकार से महायान का विनय है। नन्जियों की सूची में अभि- 
धर्मपिटक' के अच्तगेत महायान-पन्थों में नागार्जुन, असद्भ आदि के विरचित शास्त्र 
संगृहीत हैं। कंजूर और तंजूर नाम के तिब्बती संग्रहों में ** चीनी संग्रह से अनेक अंगों 


सिह-परिपुच्छा, महासाहस्रप्रमदंन, उग्रपरिपच्छा, श्रद्धाबलाधान, अंगुलि- 
मालीय, हस्तिकक्ष्य, अक्षयमति-परिपुच्छा, महास्मृत्युपस्थान, शालिस्तम्भ, 
मेत्री-व्याकरण, भेषज्य-गुरुवेदूर्यप्रभ, अर्थविनिश्चय, महाबलसूत्र, वीरदत्त- 
गृहपति-परिपृच्छा, रत्नकरंडक, विकुर्वाणराजपरिपच्छा एवं ध्वजाग्रकेयर । 


इनमें ९ ग्रन्थ विशेष रूप से पुजनीय माने जाते हैं । ये सब “िपुल्य 
सूत्र” कहे जाते हें एवं इनके नाम इस प्रकार हें--अष्ट-साहसिका, 
प्रशापारसिता, सद्धमेपुण्डरीक, ललितविस्तर, लंकावतार, सुवर्णप्रभास 
गंडव्यूह, तथागतगुह्मक, समाधिराज एवं दशभमीदवर । 


१२१-बी ० नन्जियो, ए कंटेलॉग ऑव दि चाइनीज़ ट्रेन्सलेशन आँव दि बुधिस्ट 
त्रिपिटक (ऑक्सफोर्ड, १८८३) ॥ 

१२२-कंज्र में ११०८ तथा तंजूर में ३४५८ ग्रन्य संगहीत हैं । इनके “जाइलो- 
ग्रेफ” (५ए/087970) पहले तिब्बत में अनेकन्न, तथा पीकिग में तेघार 
होते थे। कंज्र तथा तंजूर के पीकिंग संस्करण का सस्पूर्ण संग्रह पेरिस और 
ओटानी विश्वविद्यालय, जापान, में उपलब्ध है। ओठानी विश्वविद्यालय 
ने इस संस्करण को विज्ञाल पुस्तकराश्ि के रूप में मुद्रित कर दिया है। 
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में सादृश्य है। प्रज्ञापारमिता, रत्नकूट अवतंसक, परिनिर्वाण आदि दोनों में उपलब्ध 
है, किन्तु तिव्वती संग्रह में चीनी की अपेक्षा प्राचीन सूत्र कम है,- तन्त्र तथा व्याख्या- 
साहित्य अधिक । 

ऊपर के विवेचन से तथा चीनी अन॒वादों की तिथियों से प्रतीत होता है कि महा- 
यानसूत्रों का रचनाकार सामान्यतः पहली शताब्दी ईसा-पूर्व से चौथी शताब्दी तक 
मानता चाहिए ।* यद्यपि ये सूत्र कहे जाते हैं तथापि शैली में पुराणों के निकट है। 
विस्तार से प्रतिपादव एवं एक ही वात को बारवार दुह्राना इनकी विशेषता है। सब' 
अकार की अतिशयोक्ति भी इन ग्रच्थों में प्रचुरमात्रा में उपलब्ध होती है। वहुधा दीर्घ 
समासों का प्रयोग भी प्राप्त होता है। पिछले हीनयान के पिटक का ज्ञान भी इसमें 
पुरस्कृत है। प्रायः हीनयानसम्मत नाना धर्मों की अपारमाथिकता का द्योतन ही इन 
ग्रन्थों का लक्ष्य है जिसके साथ शुन्यता का प्रतिपादन एवं वृद्ध तथा वोधिसत्त्वों की 
अलोकिक महिमा का ख्यापन अभेद्य रूप से जुड़े हुए हैं । 
प्रज्ञापार मिता सूत्र 


प्रज्ञापारमिता सूत्रों के अनेक छोटे-बड़े संस्करण प्राप्त होते हैं और ये महायान 
सूत्रों में कदाचित्‌ सबसे प्राचीन है। इनमें शून्यता का अनेकधा प्रतिपादन किया गया 
है। बुद्ध एवं उनके किसी शिष्य विशेषतः सुभूति के परस्पर संवाद के आधार पर इन 
सूत्रों की रचना हुई है। इन सूत्रों की प्राचीतता का संकेत इससे उपलब्ध होता है कि 
नब्जियों के अनुसार १४८ ई० के रुगभग ही लोकरक्ष ने दशसाहख्रिका' प्रज्ञापार- 
मिता का चीनी में अनुवाद कर दिया था ।** नागार्जुन के द्वारा प्रज्ञापारमिताशास्त्र की 
व्याख्या से भी इन सूत्रों की प्राचीनता सिद्ध होती है। नागार्जुन की व्याख्या पछच- 
विद्यति० की बतायी गयी है, किन्तु कदाचित्‌ अष्टसाहखिका की रही हों। * अप्ट- 
साहख्निका प्रज्ञापारमिता में कहा गया है कि पारमिताओं का उपदेश करनेवाले ये 
सूत्रांत तथागत के निर्वाण के अनन्तर दक्षिण में तथा वहाँ से पूर्व की ओर प्रचारित होंगे 


१२३-चीनी, अनुवादों पर द्वर०--तन्जियो, पूर्व ०; बागची, ल कानों बुद्धीकर्शशीन, 
जि० (पेरिस, १९२७, १९३८), विन्टरनित्स, पूर्व०, बहुतन्न। 
१२४-अष्टसाहलिका, है ०--दत्त, महायात, पृु० २२३०-२५; तु०--एडवर्ड कोन्‍्ज, 
दि प्रज्ञापारमिता लिटरेचर (१९६०), पृ० २६, ५०-५१॥ 
१२५-लामोत, लज्रेते, भूमिका; दत्त, वहीं । 


३३४ बोद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


एवं पूर्व से उत्तर की ओर उनका प्रचार होगा । *+ तारानाथ के अनुसार प्रज्ञापारमिता 
का महापद्म के अनन्तर उड़ीसा (ओडिविश ) में आविर्भाव हुआ ।” पू्वशैल्लीयों की 
प्राकृत प्रज्ञा का ऊपर उल्लेख किया जा चुका है ।  इवांच्वांग ने बारह विभिन्न प्रज्ञापा र- 
मिताओं का अनुवाद किया था जिसमें शतसाहस्निका से लेकर सार्धशतिका तक संगृहीत 
है। ऊपर कहा जा चुका है कि चीनी त्रिपिटक के पहले वर्ग में विभिन्न प्रज्ञापारमिताएँ 
सन्निविष्ट है। कंजूर में भी शतसाहख्रिका, पंचरविशति साहखिका, अष्टादशसाहखिका, 
दशसाहसख्रिका, अष्टसाहखिका, अष्टशतिका, सप्तशतिका, पंचशतिका, वज्मच्छेदिका, 
अल्पाक्षरा एवं एकाक्षरी प्रज्ञापारमिता का संग्रह है। संस्कृत में शतसाहखस्रिका, पंच- 
विशति, अष्टसाहसखिंका, साधद्विसाह्सत्रिका, सप्तशतिका, वज्रच्छेदिका, अल्पाक्षरा, 
एवं प्रज्ञापारमिताहदय-सूत्र उपलब्ध होते हैं।* यह प्रायः स्वीकृत किया जाता है कि 
इन सव में अष्टसाहख़िका प्रज्ञापारमिता प्राचीनतम है। तारानाथ के अनुसार इसका 
पहले मंजुश्री ने प्रचार किया । इसी के विस्तार एवं संक्षेप के द्वारा विपुलूतर एवं 
अल्पतर प्रज्ञापारमितासूत्रों की उत्पत्ति माननी चाहिए ।* सम्भोगकाय एवं भूमियों 


१२६-अष्टसाहलिका, पृ० २२५--*इमे खल पुनः शारिपुत्र षटपारमिताप्रति- 
संयुक्ता: सुत्रान्तास्तथागतस्यात्यदेन दक्षिणापथे प्रचरिष्यन्ति दक्षिणापथात्‌ 
पुनरेव वर्तेन्यां प्रचरिष्यन्ति वर्तन्‍्या: पुनरुत्तरापथे प्रचरिष्यन्ति---! । 
इसके विपरीत नागार्जुन के महाप्रज्ञापारमिताशास्त्र के अनुसार बद्ध ने 
प्रज्ापारमिता का पूर्व में अर्थात्‌ मगध में उपदेश किया, उनके निर्वाण के 
अनन्तर प्रज्ञा० ने दक्षिणापथ का अवलम्बन किया, वहाँ से उसकी पश्चिम 
यात्रा सम्पन्न हुई, तथा अन्ततः बुद्धाब्द की पञचशतो होने पर प्रज्ञा०  उत्तरा- 
पथ पहुँची--6 ०--लामात लत्रेते, जि० १, पु० २४-२५ ॥ 

१२७-तारानाथ, पु० ५८ सोन्रान्तिकों के अनुसार पद अष्टसाहलिका प्रज्ञापार- 
मिता थो (वहीं) ॥ 

१२८-द६ ०--कोन्ज, पूर्व, पृ० ९। 

१२९-प्रज्ञापारमिता सम्बन्धी साहित्य का विस्तृत निदेश--कौन्‍्ज़, पुें० पु० 
३७-११७॥। 

१३०-तारानाथ, चहीं । 

१३१-अन्य मत (क) मल प्रज्ञापारमिता के संक्षेप के द्वारा अल्पतर प्रज्ञाओं की 
ऋमिक उत्पत्ति, यवा नेपाली परम्परा जो मूल प्रज्ञापारमिता को सवा लाख 


भमहायात का उद्गम और साहित्य श्३५ 


के विषय में मौन भी अप्टसाहख्रिका को शत० और पंचाविशति० से प्राचीन सिद्ध 
करता है।# 
अष्टसाहखिका में ३२ परिवर्त अथवा विवतं हैं। गृश्चकूट पर्वत पर विहार 
करते हुए भगवान्‌ वुद्ध के अनुभाव से स्थविर सुभूति को महाप्रज्ञापारमिता का 
प्रतिभान हुआ और उन्होंने श्ञारिपुत्र को एक अद्भत सर्वसंहारी मायावाद एवं 
अद्वयवाद का उपदेश किया जिसमें समस्त सूत्र का सार संगृहीत है। परमार्थतः सभी 
कुछ शून्य है। प्रज्ञापारमिता' एवं वोधिसत्त्व” इन शब्दों का भी कोई वास्तविक 
अर्थ नहीं है। भावना करने वाला चित्त स्वयं अचित्त एवं भास्वर है। निविकारता 
एवं निविकल्पता ही अचित्तता है *। कोई भी धर्म'--प्रजापारमिता तक--स्वभाव- 
संयुक्त नहीं है। स्वभाव भी निःस्वभाव है। अविद्यमान धर्मों की विद्यमानतया प्रतीति 
ही अविद्या है। न महायानव और न बुद्ध वास्तविक है। सब धर्मों का अनुत्पाद और 
अद्वेत ही सत्य है। अतएव सभी धर्मों में अनिश्रय ही प्रज्ञापारमिता का मर्म है। 
शतसाहसलििका में ७२ परिवत्त हैं। इसका भी गुश्नकूट में तथागत की सभा से 
प्रारम्भ होता है। किन्तु अष्टसाहसख्िका की अपेक्षा इसमें अतिशयोक्ति और वर्णाद्ययता 
अत्यधिक है। अधिकांश में अष्टसाहज़िका का विस्तार होते हुए भी इसमें कुछ नवीन 
विकास द्र॒ष्टव्य है। पंर्चावशतिसाहल्लिका अपने मूल रूप में लुप्त हो चुकी है, किन्तु 
मेत्रेयनाथ ने इसका सार अभिसमयालंकार' में संगृहीत किया था एवं पीछे अभिसमया- 
लंकार' के अनुसार संशोधित एक संस्करण पंचबिद्यति० का प्रस्तुत हुआ था । यह 
संशोधित संस्करण मूल रूप में उपलब्ध है। अष्टादशसाहखिका एवं दह्ष० भी मूल 
रूप में लुप्त है। वज्नच्छेदिका उपलब्ध है और स्वल्पाकार है। इसमें कहा गया है-- 
योञ्सौ तथागतेन धर्मोडभिसम्बुद्धों देशित: अग्राह्म: सोइनभिलाप्य: न स धर्मोनाधर्म: ॥ 


इलोकों का बताती है (द्र०--विन्टरनित्स, जि० २, पु० ३१४) (ख) 
अथवा संक्षेप मूल प्रज्ञापारसिता के संमुपबृंहण से विपुलतर प्रज्ञाओं का 
आविर्भाव तथा तुचि, सप्तशतिका , भूसिका। तु०--सत्सुमोटो, दी प्रज्ञा- 
पारमिता लितेरात्र, कोन्‍्ज़, पुर्वे ०. पृ० १७-१८, दत्त, महायान, ३२२८-३२॥ 

१३२-समुचित विवेचन द्र०--दत्त ०, पूर्वे० पृ०, ३२५--८ । 

१३३-अष्ट ०, पु० ४-६; तु०--शत ०, पृ० ४९५॥ 

१३४-हरिभद्र अथवा सिहभद्र के द्वारा धर्मपाल के समय सें--द्र ०--तारानाथ, 
पृ० २१९; तु०--बुदोन, जि० २, पु० १५६-६०१ 

१३५-गिलगित मेनस्क्रिप्टस, जि० ४, पृ० १४६॥ 


३३६ बोद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


अवतंसकसूत्र के नाम से चीनी त्रिपिटक और कंजूर' में विपुलाकार सूत्र उपलब्ध 
होते हैं। चीनी त्रिपिटक में अवर्ंसकसूत्र तीन शाखाओं में मिलता है जो कि 
क्रमशः ८०,६० और ४० चीनी जिल्दों में सम्पन्न है। पहली दो शाखाओं के संस्कृत 
मूल अप्राप्य हैं। तीसरी को गण्डव्यूह-महायानसुत्र' का अनवाद बताया गया है । 
बुदोन के अनुसार अवतंसक में मूलत: १००,००० अध्याय थे जिनमें से केवल ४० शेष 
रहे । गण्डव्यूहमहायानसूत्र में सुघन नाम के कुमार का बोधिसत्त्व मंजश्री की 
प्रेरणासे सम्बोधि की खोज में परिभ्रमण वर्णित किया गया है । अन्त में समन्तभद्र 
अथवा अभिताभ बुद्ध की कृपा से उसकी लक्ष्यपूति होती है। 

यह स्मरणीय हैं कि इन सूत्रों के आधार पर ही चीन में अवतंसक' एवं 
जापान में के-गान' सम्प्रदाय प्रवृत्त हुए जिनमें मंजुश्री का विशेष महत्त्व है। तथागत 
की सागरमुद्रा से अवतंसक-सिद्धान्त का जन्म माना जाता है। अनुश्र॒ुत्या इस सिद्धान्त 
का उपदेश भगवान्‌ बुद्ध ने सम्बोधि के समनन्तर ही दिया था, किन्तु उस समय लोग 
उसे समझ नहीं पाये । घर्मकाय, धर्मतथता अथवा वुद्धस्वभाव को ही परमार्थ माना 
गया है। सब धर्मों में व्यावहारिक नानात्व, किन्तु सम्भेद होते हुए भी पारमाथिक्‌ 
समता है। इस सिद्धान्त को योगाचार का एक विकास मानना चाहिए । 

दशभूमिक-सूत्र अथवा दशभूमीद्वर-सुत्र भी कभी-कभी अवतंसक का अंग माना 
जाता है। इसमें वोधिसत्त्व वज्रगर्भ के द्वारा व्‌ द्धत्वप्राप्ति की भूमियों अथवा अवस्थाओं 
का उपदेश किया गया है। यह स्मरणीय है कि महावस्तु एवं शतसाहस्निका में 
भी भूमि-विवरण मिलता है, किन्तु यहाँ अधिक विकसित और परिष्कृत है। इस 
मूत्र का प्राचीनतम चीनी अनुवाद धर्मरक्ष के द्वारा २९७ ई० में हुआ था। 

चीनी और तिव्वती त्रिपिटकों में रत्नकूट' नाम से ४९ सूत्रों का संग्रह उपलब्ध 
होता है। तारानाथ के अनुसार रत्नक्ट-धर्म-पर्याय' का कनिष्क के पुत्र के समय में 
आविर्भाव हुआ एवं उसमें १००० काण्ड थे*4 असंग तथा शान्तिदेव के द्वारा! 'रत्नकट! 


१३६-बुदोन, जि० २, पु० १६९। 

१२७-सुजुकि और इजुसि (सं० ), गण्डव्यूहसूच (नदीन संशोधित संस्करण ), उद्या० 
प्रारस्भिक गाथाएं, ६-७; तु० “”दिव्यावदान---सुघन कुमारावदान । 

१३८-तारानाथ, पु० ६३ । 


महायात का उद्गम और साहित्य ३२३२७ 


के उद्धरण प्राप्त होते हैं । बुदोत के अनुसार रत्तकूट' के मूछत: १००, ००० अध्याय 
थे जिनमें से केवछ ४९ शेप है””। (बृहत्‌) सुखावतीव्यूह, अक्षोन्य-व्यूह, मंजुओी- 
बुद्ध-क्षेत्र-गुण-व्यूह । बोघिसत्व-पिटक, पिता-पुत्र-समागस, काइयप-परिवर्त, तथा 
“राष्ट्रपाल-परिपृच्छा, उद्नपरिपृच्छा, अक्षयम्रतिपरिपृच्छा” आदि अनेक पृच्छाएँ 
रत्नकूट में संगृहीत हैं। ऐसा प्रतीत होता है कि मूलतः रत्नक्ूट नाम का एक धर्म- 
पर्याय-विशेप था, कालान्तर में वही नाम एक सूत्र-संग्रह पर संक्रान्त कर दिया गया। 
कृदाचित्‌ काइ्यपपरिवते ही मूल रत्नक्ट था । चीनी में एक अल्पाकार रत्नक्ट- 
सूत्र भी है जिसमें रत्नक्ट्समाधि का विवरण है। 

संस्कृत में सुखावती-व्यूह के नाम से दो ग्रन्थ उपलब्ध होते हैं, एक बृहत्‌ और एक 
संक्षिप्त । दोनों में अमिताभ वृद्ध का गुणगान है, किन्तु बृहत्‌-सुखावती में कर्म का 
महत्तव अक्षुण्ण है जब कि संक्षिप्त युखावती में मृत्यु के समय अमित का नाम-चिन्तन- 
मात्र बुछ-क्षेत्र में उपपत्ति के लिए पर्याप्त समझा गया है । बहत्‌-सुखावती का 
प्राचीनतम चीनी अनुवाद ई० १४७-८६ के वीच सम्पन्न हुआ था। संक्षिप्त-सुखावती 
का प्राचीनतम अनुवाद कुमारजीव ने ४०२ ई० में किया था। ऐसा प्रतीत होता है कि 
सुखावती-व्यह को अमितायुससुत्र' अथवा अमितायुब्यह-सूत्र भी कहा जाता था। 
ये सूत्र जापान के जोड़ो अथवा चीनी चि' एवं शिन' सम्प्रदाय के प्रधान अन्य हैं । 
इस सम्प्रदाय के विश्वास के अनुसार तथागत ने सुखावती व्यूह का छोक में प्रकाश 
अपने परिनिर्वाण के कुछ ही पहले किया था। काइयप-परिवते अंशत: अंगुत्तर-निकाय 
की याद दिलाता है। अन्यत्र बोधिसत्त्वों के गुणों का निरूपण है तथा शून्यता को नाना 
उपमाओं से समझाया गया है। उम्रपरिपच्छा का १८१ ई० में चीनी अनुवाद हो 
गया था। रा्ट्रपाछूपरिपुच्छा का अनुवाद ई० ५८९ तथा ई० ६१२ के बीच हुआ। 


१३९-सुत्रालंकार, पृ० १६५, शिक्षा, पु० ५२, पढे इत्यादि। 

१४ ०-बुदोन, वहीं । 

१४ १-फोन-इतेल होल्स्ताइन के द्वारा मूल किन्तु खण्डित रूप में संपादित, शंघाई, 
₹९२६॥ 

१४२-दोनों संक्ससलर द्वारा सम्पादित (एनेक्डोटा आल्सोनियन्सिया, आपंत 
सीरिज़, जि० १, भा० २, १८८३)। 


१४३-सुखावतीव्यूह, पु० १४-२१ । 


० 


३३८ बोद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


इसमें अनेक जातक-कथाओं के उल्लेख के अतिरिक्त तत्कालीन धामिक ह्वास्म का सजीव 
चित्रण किया गया है। 

सुखावती-व्यू ह और अमितायुध्यान-सुत्र में . कुछ वृद्ध अमिताभ के साथ बोधि- 
सत््व अवलोकितेश्वर का गुण-कीर्तेन किया गया है। अनुवाद-मात्र-रक्षित अक्षोभ्य- 
व्यूह में अक्षोष्य वुद्ध के क्षेत्र का विवरण है। कारण्डव्यूह में * अवलछोकितेश्वर की 
महिमा का विस्तार है। कारण्डव्यूहू अथवा अवलोकितेदबर-गुण-कारण्ड-व्यूहु का एक 
प्राचीनतर गद्यमय रूप है तथा दूसरा अपेक्षाकृत उत्तरकालीन पद्यमय रूप है। 
पद्मयात्मक कारण्डव्यू ह में एक प्रकार का ईश्वरवाद वर्णित है क्योंकि उसमें आदिवुद्ध' 
को ही ध्यान के द्वारा जगत्स्रष्टा कहा गया है. । आदिबुद्ध से ही अवलोकितेश्वर का 
आविर्भाव हुआ तथा अवलोकितेश्वर की देह से देवताओं का। गद्यात्मक कारण्डव्यह 
में आदिवुद्ध का उल्लेख नहीं है। यहाँ अवलोकितेश्वर की करुणा का प्रभूत विस्तार 
है । उनकी कृपा से अवीचि नरक का दिव्य रूपान्तर हो जाता है तथा प्रेम भूख-प्यास 
से मक्‍त हो जाते हैं। अवछोकितेश्वर पाशक्षरी विद्या-<& मणिपे हुं--को धारण करते हैं। 

करुणापुण्डरोक नाम का * सूत्र भी यहाँ उल्लेख्य है जिसमें पद्मोत्तर बुद्ध के पद्म- 
नामक लोक का वर्णन है। अवलोकितेश्वर की महिमा शझ्ञ्रंगससुत्र ( नंजियो, 
संख्या ३९९ ) में भी देखी जा सकती है। योगाचार की दृष्टि से यह बहुत महत्त्वपूर्ण 
है। इसका निदान अंशतः शादलकर्णावदान के सद॒श है। प्रथम अध्याय में सुकराती 
ढंग के प्रश्नोत्तर के द्वारा प्रभास्वर और विमल चित्त की पारमा्थिकता का प्रतिपादन 
है। वही तथागतगर्भ अथवा आलयविज्ञान है जिससे परिकल्पित आवरण के द्वारा 
संसार की प्रवृत्ति होती है। कहा जाता है कि सुवर्णप्रभाससूत्र का चीन में काश्यप 
'मातंग ने मिग-ति (ई० ५८-७५) के शासन-काल में व्याख्यान किया था। धर्मरक्ष 
ने इसका चीनी अनुवाद ४१२-२६ ई० में प्रस्तुत किया जो संस्कृत मूल के सदश है। 
ई० ७०३ में इ-चिंग ने भारत से आनीत मूल का ३१ परिवर्तों में अनुवाद किया जब कि 
धर्मरक्ष के अनुवाद में १८ परिवर्त हैं। इस सूत्र के खोतनी और उद्गुर अनुवादों का पता 


१४४-द्र ०--एस ० बोी० ई० जि० ४९, भाग २१ 
१४०-सं ० सत्यक्रत सामश्नमी, कलकत्ता, १८७३॥ 
१४६-तु ०--सुत्रालंकार, ९, ७७॥ 
१४७-प्रकाशित, कलकत्ता, १८९८ ॥ 

१ ४८-सं० इजुमि, कियोटो, १९३१ ॥ 


महायान का उद्गम और साहित्य ३२३९ 


चलता है। सद्ध्मपुण्डरीक तथा प्रन्नापारमिता का सुवर्णप्रभास के वर्तमान रूप पर 
प्रभाव स्पष्ट है। निदानपरिवर्त को छोड़ कर पहले छ: परिवर्त ही कदाचित मौलिक 
हैं। सपपमात्र भी बुद्ध धातु असम्भव कही गयी है क्योंकि तथागत की धर्मकाय अमर 
है और लोक में केवल उनकी निर्मितकाय का परिनिर्वाण देखा जाता है** | 

योगाचार के लिए लंकावतारसूत्र अत्यन्त महत्त्वपूर्ण है। गप्तों के उल्लेख के 
कारण अपने वतमान रूप म॑ यह सूत्र चतुर्थ शताब्दी के पूर्व का नहीं हो सकता। ४४३ 
ई० में इसका पहला चीनी अनुवाद हुआ था जिसमें प्रथम, नवम और दशम परिवर्त 
उपलब्ध नहीं होते । नवम धारणीपरिवतं है, दशम सगाथक, जिसमें ८०० से अधिक 
इलोक हैँ। स्पष्ट ही ये अंश मूल सूत्र के अभ्यन्तर नहीं थे। सूत्र का दार्शनिक कलेवर 
दूसरे से सातवें परिवर्ते तक विशेष रूप से विस्तृत है। पाँचवाँ और सातवाँ परिवर्ते 
अल्पाकार हैं, चौथे में बोधिसत्त्वभूमियों की चर्चा है। फलत: दूसरा, तीसरा और 
छठाँ परिवत ही ग्रन्थ के मुख्य भाग हैं। इस मुख्यांश को असंग और वसुबन्धु के 
पूर्व का मानना चाहिए। इस प्रकार लुंकावतार की रचना को दूसरी से पाँचवीं 
शताब्दियों के अन्तराल में रखना चाहिए। यह उल्लेख्य है कि इस सूत्र में तथागतगर्भ 
के सिद्धान्त को भी एक प्रकार का उपायकौशल ही कहा है। सव कुछ प्रतिभासात्मक 
अथवा विकल्पात्मक श्रान्तिमात्र है, केवल निराभास एवं निविकल्प चित्त ही 
सत्य है, यही लंकावतार का मख्य प्रतिपाद्य है । 

समाधिराज अथवा चन्द्रप्रदोपसुत्न का आशय सदृश है। इसमें सर्वधर्मंसमता 
का सवप्रथम अनुवाद कदाचित्‌ अन-शिकाओं ने ई० १४८ में किया था। इसमें तीन 
संगीतियों का उल्लेख भी मिलता है। 

महायानसूत्रों में एक ओर शुन्यता के प्रतिपादन के द्वारा विशुद्ध निविकल्पज्ञान का 
उपदेश किया गया है; दूसरी ओर, बुद्ध की महिमा और करुणा के प्रतिपादन के द्वारा 
भक्ति उपदिष्ट है। दूसरी कोटि में सुखावतीव्यह कारण्डव्यह आदि सूत्र अच्तगंत हूँ । 
इनमें सर्वाधिक महत्त्व सद्धमपुण्डरीकसत्र का है। इसमें गद्य और गाथाएँ मिले- 
रूप में उपलब्ध हैं। प्रायः गाथाओं की भाषा प्राचीनतर प्रतीत होती है और सम्भवतः 
पधानसुत्त अथवा पव्वज्जसुत्त के समान मूल सद्धमेपुण्डरीक गाथामय रहा हो जिसमें 
व्याख्या के रूप में गद्य का समावेश और वृद्धि कल्पनीय है। २१ वें से २६ वें परिवर्त 
तक अपेक्षाकृत परवर्ती भाग प्रतीत होता है जिसमें गाथाएँ बहुत कम मिलती हूँ । 


१४९-सुवर्णप्रभास, पृ० १३-१४॥ 


३४० बोद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


तागार्जुन ने इस सूत्र का उल्लेख किया हैं तथा २२३ ई० में इसका चीनी अनुवाद हुआ 
था। इसका रचनाकार सम्भवतः ईसवी सन्‌ के आरम्भ के तिकट मानना चाहिए। 
पाण्डलिपियों और चीनी अनुवादों को देखने से सुझता है कि कदाचित्‌ इस सूत्र की दो 
शाखाएँ थीं जिनमे एक अपेक्षाकृत स्वल्पाकार थी । 

निदानपरिवते में सद्धम्ें० को वेपुल्यसूतराज कहा गया है। 'उपायकौशल' में 
कहा है कि आपाततः तीन यान हैं जवकि अन्ततः एक बृद्धयान ही मानना चाहिए । 
थरावक और प्रत्येक बुद्ध तथागत का आशय ठीक समझने के अधिकारी नहीं हैं, अतएव 
उनके लिए निर्वाण का मार्ग प्रदशित किया गया। अनेक परिवततों में इसका विस्तार 
एवं उदाहरण दिये गये हैं। मार्गभेद वास्तविक नहीं, उपायमात्र है, हीनयान का लक्ष्य 
है एक विश्वाममात्र । 


अध्याय ९ 


' बुद्ध और बोधिसत्व का रुपान्तर 
बुद्ध की विभूति--त्रिकायवाद का वास्तविक मूल 


भगवान्‌ बुद्ध के समसामयिक उन्हें मरणधर्मा मनुष्य ही मानते थे । उनके शिष्य 
उन्हें सिद्ध, वुद्ध, महापुरुष समझते हुए भी उनके जन्म, शैशव, दार-परियग्रह, सन्‍्ता- 
नोलत्ति, रोग, जरा एवं मरण को अन्य मनुष्यों के सदृश और वास्तविक मानते थे। 
जन्म से मरण तक ये सव धर्म भौतिक देह के नियत अनवन्धी हैं। भौतिक देह कर्म- 
जन्य है, कमंमय है--यह उपनिषदों में, प्राचीत वौद्धों में तथा अन्य परिब्राजकों में 
अभ्युपगत था। शाक्यमुनि के अन्तिम जन्म के पहले अनादि संसार-प्रवाह में उनके 
असख्य पूव॑-जन्म स्वीकार करने होंगे। इन पूवेजन्मों के कर्म ने ही उन्हें अन्तिम जन्म 
की साधना के योग्य देह प्रदाव की जो महापुरुषों के छक्षणों से समन्वित थी। सम्बोधि 
में अशेष कर्मबीजों के दग्ध हो जाने से परिनिर्वाण' के साथ ही देह से उनकी अत्यन्त- 
निवृत्ति सम्पन्न हो गयी । 
तथागत के मूल शिष्यों में एवं स्थविरवादियों में यही धारणा प्रचलित रही है । 
किन्तु इसमे अनेक कारणों से सन्देह का उत्पन्न होना स्वाभाविक था। संसारवादियों 
में प्रायः भौतिक देह के अतिरिक्त एक अभौतिक जीव अथवा आत्मा स्वीकार किया 
जाता था। इस जीव अथवा आत्मा के ही देह से संयोग अथवा वियोग होने पर जन्म, 
मृत्यु अथवा मोक्ष निष्पन्न होते हैं। वृद्ध-बचन में आत्म-सत्ता मौन-कवलित है। अतः 
देह का प्रतियोगी तत्त्व चित्त ही माना जाता था। ऐसी स्थिति में यह प्रश्न उठता स्वाभा- 
विक था कि निर्वाण में देह और चित्त-सन्‍्तति का अत्यन्त निरोध होने पर क्या शेष रहता 
है? कुछ शेप रहता है, यह निश्चित है क्योंकि तथागत ने उच्छेदवाद का स्पष्ट निषेध 
किया था। परिनिर्वाण के अनन्तर यदि तथागत की सत्ता अवर्णनीय है तो परमार्थतः 
जीवन-काल में भी वेसी ही मानना यक्‍त होगा। देहात्मक उपाधि से निर्दिष्ट सत्ता 
प्रज्॒प्तिमात्र, संवतिमात्र है। तथागत की प्रातिभासिक सत्ता लोकवत्‌ काय-चित्त- 
प्रतिसंयुक्त है, उनकी पारमाथिक सत्ता अवर्णनीय है। पहले यह कहा जा चुका है कि 
इस पारमाथिक सत्ता के स्वरूप का मूल वुद्धवाणी में कुछ-कुछ वैसा ही संकेत है जैसा 


३४२ बोद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


उपनिपदों के अद्वेतपरक वचनों में आत्मा अथवा ब्रह्म का। सम्बोधि अथवा निर्वाण 
में दताश्वित तके अथवा वाणी अवगाहन नहीं करती । इसी कारण सम्बद्ध को ब्रह्मभृत' 
धर्ममत', तथा धर्मकाय' कहा गया है। सम्बोधि में धर्म' की ही अधिगति होती है । 
धर्म ही बुद्ध का वास्तविक स्वरूप, वास्तविक बुद्ध है। प्रकारान्तर से इसे दतातीत 
चित्त अथवा विज्ञान कहा जा सकता है--अप्रतिष्ठित', विसंस्कारगत, ' अनन्त', 
सर्वतः-प्रभ|। इसे सम्बोधि अथवा प्रज्ञा से भिन्न नहीं किया जा सकता। बुद्ध के 
सम्बोधिसार पारमार्थिक स्वरूप को दृष्टि में रखते हुए उन्हें मनुष्य अथवा देवता, 
मार अथवा ब्रह्मा सवसे विलक्षण मानना चाहिए। ये सब त्रिलोकी के अन्तःपतित हैं 
बुद्ध तद॒ुत्तीण। यही धारणा महायान में बुद्ध की स्वाभाविक-कार्य' अथवा धर्म-का्य' 
का प्राचीन आधार है। वेदान्त के निरविज्ेष सद्रूप निर्गुण ब्रह्म अथवा निविशेष चिद्रप 
आत्म-तत्त्व से इसका दुष्टिभेद एवं साधन-भेद के कारण प्रतिपत्तिभेद होते हुए भी 
पारमाथिक अभेद है। 

प्राचीन काल से ही योगियों में यह परम्परा प्रचलित रही है कि योगाभ्यास से नाना 
सिद्धियों का लाभ होता है जिनमें भौतिक देह का रूपान्तर एक विशेष स्थान रखता है । 
बवेताइवतरोपनिषद्‌ में कहा गया है न तस्य रोगो न जरा न मृत्यु:--प्राप्तस्य योगा- 
ग्निमयं शरीरम्‌ ।” इस प्रकार की योगारितिमय अथवा सिद्ध देह को साधारण 
पार्थिव देह केसे माना जाय ? जो योगी यथेष्ट रूप धारण कर सकता है, यथेष्ट जन्म- 
ग्रहण कर सकता है, जरा-मरण का वर्जन कर सकता है, यहाँ तक कि देहान्तर का 
य्थेष्ट निर्माण कर सकता है, उसकी अपनी अजर, अमर, इच्छानुरूप देह को ऐश्वर्ये- 
सम्पत्ति अथवा शक्तिमात्र के अतिरिक्त और क्या कहा जा सकता है ? यही ऐश्वर्य- 
विग्रह महायान में सम्भोग-काय के नाम से प्रसिद्ध हुआ। इस रूप में बुद्ध ईश्वर-तुल्य 
प्रतीत होते हैं । 

साधकों ओर सिद्धों के जीवनचरित के पर्यालोचन से यह निस्सन्देह प्रतीत होता 
है कि उनमें वेराग्य, शान्ति, अथवा शुद्धि समान रूप से होते हुए भी ज्ञान और ऐश्वर्य 
में भेद बना रहता है। इस कारण जहाँ अहत्‌ और बुद्ध का भेद करना स्वाभाविक था, 
वहीं यह प्रश्न भी अनिवार्य था कि क्या बुद्ध-सदुृश ऐश्वर्यशाली महापुरुष को कभी 
भी वस्तुतः अज्ञानी अथवा असमर्थ माना जा सकता है ? क्‍या यह मानना ठीक नहीं 
होगा कि उनका छोक-जीवन केवल अनुग्रह के लिए प्रकाशित एक प्रकार की छीलामात्र 


१-तु ०--अंगुत्तर (रो०), जि० २, पृ० ३८। 


बुद्ध और बोधितत्व का रुपान्तर इड३ 


है ? यदि कोई मनुष्य साधना के द्वारा ईइवरत्व प्राप्त करता देखा जाता है तथा अनेक 
अन्य मनुष्य आपाततः उसी साधना से समान फल नहीं प्राप्त करते, तो यह मानना 
उचित होगा कि वह मनुष्य वस्तुत: ईइवर' का ही अवतार' है। ईइवर' ही अपनी 
'माया' अथवा अचिन्त्य-शक्ति से छोक में अवतीर्ण होते हैं तथा लोकसंग्रह के लिए 
'कर्म' करते हैं। लौकिक व्‌ द्ध को भी ऐश्वर्यशाली अलौकिक बुद्ध का अवतार' अथवा 
निर्माण" मानना चाहिए । बौड़ों के निर्माण-काय को ही योगदर्शन में निर्माण- 
चित्त कहा गया है । वाहर से कायवत प्रतीत होते हुए भी यह वस्तुतः चित्त ही है। 
कर्मजन्य न होने के कारण शुद्ध और अश्रान्त उपदेश का माध्यम यही हो सकता है। 
कपिल ने इसी के सहारे प०चशिख को उपदेश किया था। एक प्राचीन वौद्ध सन्दर्भ 
में भी मनोमय काय के द्वारा साक्षात्‌ उपदेश का उल्लेख है। 

इस प्रकार यह देखा जा सकता है कि तथागत का अद्गय-ज्ञान और अलौकिक योग- 
वल ही महायान के त्रिकाय--धर्मकाय, सम्भोगकाय, तथा निर्माणकाय--का 
वास्तविक मूल हेँ। इन तीन कार्यों की तुलना क्रमश: ब्रह्म', ईश्वर' तथा अवतार' 
से की जा सकती है। 

रूपकाय और धर्मकाय--हीनयानी सम्प्रदायों में तथा प्रारम्मिक महायान-सूत्रों 
में केवल दो कायों की ही चर्चा है--रूपकाय तथा धर्मकाय । अलूग-अरूग सन्दर्भों 
में इन दोनों शब्दों का भी नाना विभिन्न अर्थों में प्रयोग किया गया है। पीछे, विद्ये पतः 
विज्ञानवादी ग्रन्थों में, त्रिकायवाद का स्पष्ट और उपर्युक्त शब्दों में विवरण उपलब्ध 
होती है| 

अपने दर्शनार्थी ववकलि से तथागत की उक्ति-- अछ्ं वक्‍कलि कि ते पूतिकायेन 
दिट्ठेन । यो खो वक्‍कलि धम्मं पस्सति सो म॑ पस्सति । यो म॑ पस्सति सो धम्मं पस्सति' 
“में उनकी भौतिक देह को पूतिकाय' कहा गया है तथा धर्म को ही उनकी वास्तविक देह 
बताया गया है। यहाँ धर्म से तात्पयं सम्भवतः देशना अथवा शासन से है। अन्यत्र धर्म- 
शासन को ही बृद्धस्थानीय मानकर उनके अनन्तर शास्तृपद पर प्रतिष्ठित किया गया 
'है। परवर्ती स्थविरवादी आचार्यों ने वुद्ध की रूप-काय एवं धर्मकाय के भेद का उल्लेख 


२-योगसूुत्र, ४-४; द्वर०--सम० म० गोपीनाथ कविराज, निर्माणकाय, सरस्वती 
भवन स्टडीज्ष, जि० १। ् 


३-संयुत्त (ना०) जि० २, पृ० ३४१॥ 


इंडड बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


किया है। रूप-काय भौतिक देह है, महापुरुप-लक्षण, व्यठजनानुव्य>जन-प्रतिमण्डित | 
धर्म-काय उनका उपदिष्ट धर्म है अथवा उनकी विश्वुद्ध पृष्य-गुण-राशि है जिसमें 
शील, समाधि, प्रज्ञा, विमुक्ति, एवं विम॒क्तिज्ञानदर्शन नाम के पाँच स्कन्ध संगहीत हैं । 
यह विचारणीय है कि यहाँ धर्म-काय का दो भिन्न प्रकार से निरूपण किया गया है। 
अट्ठसालिनी में निर्मित बुद्धों का उल्लेख है तथा अभिधर्म का परामर्श करते 
बुद्ध की देह से छः वर्णों की रश्मियों के निर्ममन का भी उल्लेख है। ये दोनों बातें 
सम्भवतः महायान-सूत्रों का प्रभाव द्योतित करती हैं । 

सर्वास्तिवाद में बुद्ध--सर्वास्तिवादियों के आगमों में देशित-धर्म-राशि के रूप में 
बुद्ध की धर्म-काय का विवरण मिलता है। दिव्यवदास में भी रूप-काय और धर्म-काय' 
का भेद उल्लिखित है। श्रोण कोटिकर्ण की उक्ति है-- दृष्टो मयोपाध्यायानभावेन 
स भगवान्‌ धर्मकायेन, नोतु रूपकायेन'। स्थविर उपयक्त की भी एसी ही उक्ति 
दी गयी है--यदहं वर्षशतपरिनिव्‌ ते भगवति प्रव्नजित:, तद्धमंकायों मये तस्य दष्ट:। 
तेलोक्यताथस्य काञ्चनाद्रिनिभस्तस्य न दृपष्टो रूपकायो रूप-काय अनित्य 
किन्तु मुन्मयी देव-प्रतिमा के समाव उसकी आक्ृति भी पूजनीय है। यह दृष्टिकोण 
ऊपर उल्लिखित कि ते पूतिकायेन दिट्ठेन' से बहुत भिन्न है। पहले केवल धर्मकाय' 
अथवा धर्म-शासन पर आग्रह था, यहाँ रूप-काय अनित्य होते हुए भी दर्शनीय तथा 
अचनीय मानी गयी है। यह दृष्टि-मेद एवं भक्ति का उदय ही बद्धप्रतिमा के आविर्भाव' 
का प्रधान कारण था। 

अभिषधरकोश्य में बद्ध-सम्वन्धी सर्वास्तिवादी विचारों का चरमोत्कर्ष उपलब्ध 
होता है। कोश के प्रारम्भ में ही कहा गया है कि केवल बद्ध ही सर्वज्ञ हैं। प्रत्येक बद्ध 
और श्रावक क्लिष्ट-सम्मोह से मुक्त होते हुए भी अक्लिष्ट-सम्मोह से अत्यन्त-विनिर्गत 
नहीं होते। वे आवेणिक आदि ब॒द्ध-धर्मो को नहीं जानते, देशतः: और कालछत: अति- 
विप्रकृष्ट अर्थी का ज्ञान नहीं रखते, तथा रूपादि धर्मों के भी अनन्त-प्रभेदों के ज्ञान से 
रहित हं। इसके समर्थन में यशोमित्र एक सूत्र से उद्धत करते है--- जानीषे त्वं शारिपृत्र 
तथागतस्य शीलस्कन्ध समाधिस्कतस्थ॑ प्रज्ञास्कन्ध॑ विमक्तिस्कन्ध विमक्तिज्ञानदशेन- 


४-#॥०--विसुद्धिमर्गो, सद्धम्मसंगहो; तु०--दत्त, महायान, पृ० १०१-२। 
५-द्र ०--ऊपर । 

६-दिव्यावदान (ना०), पृ० ११। 

७-वही, पृू० २९५ ॥ 


बुद्ध और बोधघिप्तत््व का रूपान्तर शेड५्‌ 


स्कन्धमिति भगवता पृप्टेन स्थविरश्ञारह्रतीपुत्रेणोक्तं नोहींदएं भगवन्निति।”* अपनी 
शानमहिमा के कारण केवल बुद्ध ही सव जीवों में कुझछ-मूल पहिचान सकते हैं एवं 
जगत्‌ का दुःख-पंक से उद्धार कर सकते है।* 
आवेणिक धर्म--बुद्ध के अपने आवेशिक (असामूहिक, पृथक्‌, विशिष्ट) धर्म 
१८ हँ--दश वल, चार वंशारद्य, तीन स्मृत्युपस्थान, एवं महाकरुणा | यशोमित्र इसे 
वभाषिकों का मत वताते हैं। अन्य आचारयों के अनुसार आवेणिक धर्म इस प्रकार है-- 
नास्ति तथागतस्य स्खलितं नास्ति रवित[+--सहसा क्रिया), वास्ति द्रवता( ८ क्रीडा भि- 
प्रायता ), नास्ति नानात्वसंज्ञा (-सुखदुः:खादु:खासुखेषु विषयेषु रागह्ेयमोहतो नानात्व- 
संज्ञा ), नास्त्यव्याकृतमन:, नास्त्यप्रतिसंख्यायोपेक्षा, नास्त्यतीतेष्‌ प्रतिहतं ज्ञानदर्शनम्‌, 
स्त्यनागतेषु प्रतिहतं ज्ञानदर्शनं, नास्ति प्रत्युत्यन्नेषु प्रतिहतं ज्ञानदर्शनम्‌, सर्व कायकर्म 
ज्ञानानुपरिवर्ति, सर्व वाककर्म ज्ञानानुपरिवर्ति, सर्व मनस्कर्म ज्ञानानुपरिवर्ति, नास्ति 
छन्दहानि:, नास्ति वीर्यहानि:, नास्ति स्मृतिहानि:, वास्ति समाधिह्ानि:, नास्ति प्रज्ञा 
हानि:, नास्ति विमुक्तिज्ञानदर्शनहानि:  । महाव्युत्पत्ति में भी इतका अल्प-भेद के साथ 
उल्लेख है। निदंश का क्रम भिन्न है, एवं नास्ति द्रवता' के स्थान पर नास्ति मुपित- 
स्मृतिता' है, तथा नास्त्यव्याकृतमनः के स्थान पर नास्त्यसमाहितचित्तम्‌' है। 
महावस्तु, तथा पालि अभिधानप्पदोीषिका एवं जिनालंकार में भी सदृश आवेणिकसूचियाँ 
दी गयी है। माहायानिक बोधिसत्त्वभूमि में आवेणिक १४० कहे गये हँ--३२ लक्षण, 
८० अनुलक्षण, ४ सर्वाकारविशुद्धि, १० वल, ४ वेशारद्य, ३ स्मृत्युपस्थान, ३ आरक्षण, 
महाकरुणा, असम्प्रमोप धर्मता, वासना-समुद्धात, तथा सर्वाकार-वर-ज्ञान । यह विचार- 
णीय है कि इस सूची में रूप-कार्या के लक्षण भी आवेणिक-धर्मों में संगृहीत हैं। शेष 
सूचियों में केवल धर्म-का्य' के ही लक्षण परिगणित हैं । 
दस बल--तथागत के दस वलों के पटिसम्मिदामग्ग और विभद्भ में, तथा महा 
वस्तु में प्राचीन उल्लेख मिलते हैं। महाव्युत्पत्ति में इनकी सूची इस प्रकार दी हुई है-- 
स्थानास्थानन्ञानवरू, कर्म विषपाकज्ञानवरू, नानाधिमुकितिज्ञानवल, नानाधातुज्ञानवल, 
इन्द्रियपरापरज्ञानवल, सर्वत्रगामिनी-प्रतिपज्ज्ञानवछ, सर्व-ध्यान-विमोक्ष-समाधि- 
समापत्ति-संक्लेश-व्यवदान-व्युत्यान-ज्ञान-वल, पूर्वनिवासानुस्मृतिज्ञानवल, व्यत्युप- 


<-स्फुटार्था, पृ० ४-५ ॥ 
९-स्फूटार्या, वहीं । 
१० “वही, पृ० ६४ ००-४९ ॥ 
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पत्तिज्ञानवछ, आख्वक्षयज्ञानवल । कुछ क्रम-भेद से यही कोश में कहा गया है"... 
यशोमित्र ने इस प्रसंग में एक प्राचीन सूत्र का विस्तृत उद्धरण दिया है । यह स्मरणीय 
है कि महावग्ग में बुद्ध को दशबरू' कहा है। संयुत्तनिकाय में एक संयुत्त ही दसबल 
संयुत्त कहा गया है। स्थानास्थानज्ञानवरू का अर्थ है--सम्भव और असम्भव का 
ज्ञान । यह विषयभेद से दशविध है। इसके दस विषय इस प्रकार हँ--चित्तसम्प्रयक्त- 
कामधातुक-संस्कृत-धर्म,चित्त-सम्प्रयुक्त-रूप-धातुक---,--अरूप--,--अना ख्व-- ; 
चित्त-विप्रयुक्‍त-कामधातुक--,.. चित्तविप्रयुक्त-रूपधातुक---, --अरूप--... -- 
अनाखव-- कुशलासंस्क्ृत, अव्याकृतासंस्कृत। कर्म और कर्म-फल का ज्ञान अष्टविध 
है। नानाधिमुक्तिज्ञान से तात्पय॑ विभिन्न सत्त्वों की विविध रुचि एवं अभीप्सा के ज्ञान 
से है। इस प्रसंग में धातु का अर्थ है---पूर्वाम्यासवासनासमुदागत: आशय: अर्थात्‌ 
पूर्व अभ्यास से उत्पादित स्वभाव। बुद्ध सत्त्वों के विविध वासनात्मक स्वभाव को 
जानते हैं। इच्द्रियपरापरज्ञान का अर्थ है नाना सत्त्वों की श्रद्धा, वीये और इन्द्रियों 
की समर्थता अथवा असमर्थता का बोध | सर्वत्रगामिनी प्रतिपदाएँ निरयादिगामिनी 
हैं। ध्यान चार हैं, विमोक्ष आठ, समाधि तीन, समापत्ति असंज्ञि० और निरोध तथा 
नो अनुपूर्व विहारसमापत्तियाँ हैं। पूर्व॑निवास तथा व्युत्यूपपाद का ज्ञान संवृत्तिज्ञान है। 
ये दसबल चैतसिक हैं। इनके अनुरूप बुद्ध का शरी र-वल भी विपुल अथवा अप्रमाण 
है, यह कायिक बल स्प्रष्टव्य आयतन के अन्तर्गत है। इसका प्रमाण विविध रूप से 
निर्धारित किया गया है। एक मत से बुद्ध का कायिक बल एक नारायण' के समान हे । 
एक प्राकृृतहस्ती से दस गूना वर गन्धहस्ती में होता है, उससे दसगुना महानग्न में, 
महानग्त से दस गुना प्रस्कन्दी में, प्रस्कन्दी से वराज्भ में, बराड़ से चाणूर और चाण्र 
से नारायण में । एक अन्य मत से दस चाण्र केवल अधेनारायण के वरावर होते हैं । 
मतान्तर से बुद्धकाय की १८ सन्धियों में से प्रत्येक में इतना वल है। बुद्ध के शरीर 
की अस्थि सन्वियाँ नागग्रन्थि' अथवा नागपाश' कही जाती हैं। प्रत्येक बुद्ध की 
देह में दद्धूला-सन्धियाँ होती हैं, चक्रवर्ती की शझकुसन्धियाँ होती हैँ। दाष्टॉन्तिक 
आचार्य के मत से वुद्ध का कायवल भी उनके मानस वर के समान अनन्त है। इस 
काय-वरू को महाभूत-विशेष अथवा भौतिक कहा गया है। किन्तु यह भौतिक 


१?-कोश, ७.२८-२९।॥ 
१२-स्फुटार्था, पु० ६४१॥ 


बुद्ध ओर बोधिसत्त्व का रूपान्तर शेड 


(अथवा उपादाय रूप) प्रसिद्ध सप्तविध भौतिकों से अपने इलप्णत्व आदि के कारण 
विलक्षण है। 

चार वशारद्य--तथागत के चार वैज्ञारद्य इस प्रकार हैं--(१) सर्व-धर्मा 
भिसस्वोधिवेशारद्य, (२) सर्वास्रवक्षयज्ञानवैज्ञायय, (३) अन्तरायिकथर्मव्याकरण 
वेशारद्य, (४) नैर्माणिक प्रतिपद्व्याकरण वेशारय । इनमें पहला वैज्ञारय 
स्थानास्थानज्ञानवल से सम्बन्ध रखता है, दूसरा आख्वक्षयज्ञानवरू से, तीसरा 
कर्मंविपाकज्ञानवलर से, तथा चौथा सर्वत्रगामिनीप्रतिपज्ज्ञानवल से । 

वेशारद्य के अर्थ हैं “निर्भगता' अथवा भरोसा। निर्भयता हि वैश्ञारबम'। 
वेभाषिकों के मत से इन ज्ञानों से निर्भय होते हैं', अतएव ज्ञान ही वैशारद्य हैं । वसुवन्धु 
के मत से ज्ञानक्षतं तु वैशारयं न ज्ञानमेवेति ।' ज्ञानरूप चैतसिक- धर्म भमयरूप चैत- 
सिक धर्म का प्रतिपक्षभूत है। ज्ञान हेतु है, निर्भभता फल। अतः दोनों भिन्न हैं । 

स्मृत्यूपस्थान स्मृतिसम्प्रज्ञानात्मक हैं। सूत्र के अनुसार स्मृत्युपस्थान तीन हैं-- 
शुश्रूषमाण शिष्यों को उपदेश देतें हुए वृद्ध को नन्दि, सौमतस्य अथवा चित्त का उत्प्लव 
नहीं होता; अशुश्वषमाण शिप्यों को उपदेश देते में उन्हें अक्षान्ति, अप्रत्यय अथवा 
चित्त की अनभिराद्धि नहीं होती, शुश्रुषु और अश्यश्रूपु शिष्यों की मिश्र-परिपद में भी 
वे उपेक्षक और स्मृतिमान्‌ रहते हैं। इस प्रकार की उपेक्षा अंशत: बुद्ध के श्रावकों 
में भी होते हुए भी मानना होगा कि शुश्रषा के विषय में नन्दि-द्ेष का सवासन- 
प्रहण वुद्ध के लिए ही सम्भव है। 

सहाकरुणा--बुद्ध की महाकरुणा साधारण श्रावक की करुणा से विभिन्न है। 
महाकरुणा संवृत्ति की प्रज्ञा है, करुणा अद्वेष है। पुण्य और ज्ञान के महान्‌ सम्भार से 
महाकरुणा का समुदागम होता है। तीन दुःखताओं को महाकरुणा लक्षित करती है 
करुणा केवल दुःखद॒ःखता को ही आकारित करती है। तीनों धातुओं के सत्व महा- 
करुणा के आलूम्बन हैँ। यह स्मरणीय है कि वसुमित्र के अनुसार सर्वास्तिवादियों के 
मत से बुद्ध की करुणा का आल्म्वन सत्त्व' नहीं होते क्योंकि वे स्कन्ध-सन्ततियों 
पर आरोप-मात्र हैं। महाकरुणा सव सत्त्वों के हित-सुख में समत्व-पूर्वक व्यापृत है एवं 
समस्त अन्य करुणा से अधिमात्र है। प्रज्ञास्वभाव होने के कारण ही महाकरुणा संस्कार- 
दुःखताकार एवं तीक्ष्णतर हें। 

करुणा अद्वेप है, महाकरुणा अमोह। करुणा दुःख का एक आकार ग्रहण करती 


9३-कोश, ७.३३ ॥। 
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है, महाकरुणा तीन । करुणा कुछ लोगों को आलम्वन बनाती है, महाकरुणा सव को | 
करुणा की भूमि ध्यानचतुप्टय है, महाकरुणा की चतुर्थध्यान। करुणा पृथग्जन, 
श्रावक एवं प्रत्येक वुद्धों में आश्रय पाती है, महाकरुणा वृद्ध में। करुणा कामधातु 
विषयक वेराग्य ह से उत्पन्न होती है, महाकरुणा भवाग्रविषयक वैराग्य से । करुणा 
परित्राण नहीं करती, महाकरुणा परित्राण करती है । करुणया श्रावकादय: करुणायन्त 
एवं केवलम्‌ अनुग्ल्यायन्त्येवेत्यथं:। न संसारभयात्‌ परित्रायन्ते ।। करुणा केवल 
दु:खितों की ओर अभि-मुख है, महाकरुणा सव की ओर। 

बुद्ध केवल जम्बूद्वीप में ही हो सकते हैं। अनेक बुद्धों की सत्ता हीनयान-सम्मत 
थी। सर्वास्तिवादी विभिन्न व॒द्धों की नाना क्षेत्रों में” समकालिक सत्ता भी स्वीकार 
करते थे। विभाषा के अनुसार समस्त ब्‌ द्वों की संख्या गंगा-तीर के संकत-कणों से भी 
अधिक है। सव वुद्धों की सम्भार, धर्मकाय, जाति और शरीर के प्रमाण आदि में समता 
नहीं है। स्थविरवादी भी शरीर, आयु एंव प्रभा में बुद्धों की वेमात्रता अथवा भेद 
स्वीकार करते थे। 

यशोमित्र के अनुसार अनाख्रवधर्मसम्भार-सन्तानों धर्मकाय: आश्रयपरिवत्तिवाँ । 
आश्रय-परिवृत्ति का अर्थ है नाम-रूप का प्रिवतंन अर्थात्‌ विशुद्ध नव-निर्माण। बोधि- 
कारक अशीक्ष धम ही वुद्ध का धर्मकाय है। इन धर्मों में क्षयज्ञान, अनुत्पाद-न्ञान, 
सम्यगद्प्टि तथा उनके परिवारभूत पाँच अनाखव स्कनन्‍्ध संगृहीत हैं। बुद्ध की धर्मकाय 
ही दरण्य है। व॒ुद्ध की रूप-काय अन्ततः वोधिसत्त्व की रूप-काय से अभिन्न है। यह 
लक्षणों और अनुव्यञ्जनों से युक्त, नारायण-वल से समन्वित, आभ्यन्तर अवलोकन 
में वञ्रसारास्थिशरी रतासम्पद्‌ से सम्पन्न, तथा बहिर्धा अवलोकन में रश्मि-प्रभास्वर है। 

यह स्पष्ट है कि सर्वास्तिवादी मत में व्‌ द्ध को अद्भुत शक्तिशाली विलक्षण पुरुष 
स्वीकार किया गया है जिसकी देह भौतिक है, चित्त स्वज्ञ । वुद्ध महाकारुणिक हैं 
और उनके प्रति भक्ति स्वाभाविक है। 

महासांघिक मत--महासांधिकों में बुद्ध की रूप-काय को अनन्त और अनाख्रव 
माना जाता था। अनेक क्यों में पुण्य के प्रभाव से उन्हें यह शरीर प्राप्त हुआ था। 
प्रमाथ के अनुसार यह अनन्तता त्रिविध है--आकार-क्ृत, संख्या-कृत, एवं हेतु-कत ।* 
बुद्ध बड़े-छोटे नाना आकारों में, एवं यथेप्ट संख्या के शरीरों में प्रकट होते हैं 
तथा असंख्य कुशल-मलों से उत्पादित धर्मों से उतकी काय घटित है। छोक में दृश्य 


१४-त ०--कोश, ३.९६॥ 
१५-बारो, पूर्व, पृु० ५९। 
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उनकी काय वास्तविक न होकर केवल निर्माण-काय है । उनकी वास्तविक रूप-काय 
अमर है और उनकी आयु अनन्त । अनन्त करुणा को चरितार्थ करने के लिए अनन्त 
आयु चाहिए ही । जन्म, वोधि, निर्वाण आदि की विभिन्न लीछाओं को बद्ध 
निर्माण अथवा मायिक सृष्टि की तरह प्रदर्शित करते हैं। वस्तत: वे अपनी पूर्वे- 
जन्माजित सम्भोग-काय' में स्थित रहते हैं। यह स्मरणीय है कि सम्भोग-काय 
का उल्लेख वसुमित्र में न होकर उसकी परवर्ती व्याख्या में उपलब्ध होता है। वध 
नित्य समाधिस्थ हैं। एक ही क्षण में उनका चित्त सब कुछ जान सकता हँँ। उनके 
क्षय-जञान ओर अतुत्पाद-ज्ञान के प्रवाह में कोई विच्छेद नहीं होता । बुद्ध सव दिल्याओं 
में स्थित और सव द्रव्यों में विद्यमान हैं। बिना कुछ कहे ही वे धर्म-देशना करते हैं । 
महासांधिक मत में बुद्ध छोकोत्तर घोषित किये गये हैं, क्‍योंकि वे अनाज़व 
और अमर हैं। उनकी एक मसायिक निर्माणकाय एक वास्तविक रूप-काय जो 
माहायाविक सम्भोग-काय से तुलनीय है। रूप -काय का अर्थ यहाँ सर्वथा विलक्षण 
है। बुद्ध की सिद्धि तथा विशुद्धि उन्हें महादेवोपम वना देती है। बुद्ध की रूपकाय 
विपाकजन्य थी अथवा नहीं, इस पर हीनयानी सम्प्रदायों में मत-मेद था। सर्वास्ति- 
वादियों में उसे विषाकज माना जाता था जैसा कि विभाषा, कोश और व्याख्या से स्पष्ट 
है । देवदत्त-कृत संघभेद तथा बुद्ध-लो हितोत्पाद को शाक्य-मृ नि के पूर्व-कर्म का विपाक 
बताया गया है। मिलिन्दपऊहु में एक विलक्षण मत की उद्भावना की गयी है । पूर्व- 
कम के अतिरिक्त अनेक अन्य कारणों से भी तात्कालिक भोग का बहुधा प्रादर्भाव 
हांता ह। इन्हों वाह्य एवं आगन्तुक कारणों से व॒द्ध के रोग, क्षत आदि उत्पन्न हुए थे 
यह स्मरणीय है कि इस मत का वीज प्राचीन है एवं आगमों में उपलब्ध होता है * । 
महासांघिक बुद्ध एवं वोधिसत्त्व को उपपादुक' मानते थे, लर्वास्तिवादी जरायुज । 
'उपपादुक', औपपादुक', औपपातिक', अथवा उपपत्तिक' सत्तवों की वौद्ध साहित्य 
में अनेकत्र चर्चा उपलब्ध होती है। जो सत्व सकृत्‌ उत्पन्न होते हैं, जिनकी इन्द्रियाँ 
अविकल और अहीन हूँ और जो सर्व अंग-प्रत्यंग से उपेत हैं, इन्हें उपपादुक कहते हैं 
क्योंकि वह उपपादन-कर्म में प्रवीण हैँ,क्योंकि बह सकृत्‌ (क लिलादि अनुक्रम से नहीं,शुक्र- 
शोणित उपादान के विना) उत्पन्न होते हैं। देव, नारक, अन्तरामव ऐसे सत्त्व है । 


१६-द० दत्त, महायानत् , पृ० १०९ । 
१७-मिलिन्द, पृु० १३७-४० ॥ 
१८-कोश, ३, ्पु० २७-२८ ! 
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सर्वास्तिवादियों के अनुसार चरमभविक बोधिसत्त्व को उपपत्तिवशित्व प्राप्त होता है, 
किन्तु तब भी वह जरायुजोपपत्ति पसन्द करते हैं। इसके दो कारणों का निर्देश किया 
गया है। यह देखकर कि मनुष्य होकर भी बोधिसत्व ने सिद्धि प्राप्त की है, मनुष्यों 
का उत्साह वढ़ता है। यदि वोधिसत्त्वों की जरायुजोपपत्ति न होती तो छोगों को उनके 
कुल का ज्ञान न होता और वे कहते यह मायावी कौन है, देव या पिशाच ? ” वैसे भी 
अन्य तीथिक तथागत को मायावी बताते हैं । दूसरे, बोधिसत्त्व जरायुजयोनि से इसलिए 
उत्पन्न होते हैं कि निर्वाण के अनन्तर उनकी दशरीर-धातु का अवस्थापन हो सके। इन 
शरीर-धातुओं की पूजा से हजारों मनुष्य तथा अन्य सत्व स्वगपिवर्ग का लाभ करते 
हैं । यह स्मरणीय है कि औपपादुक सत्त्वों का शरीर बाह्य बीज के अभाव से मृत्यु के 
पश्चात्‌ निरवशेष लप्त हो जाता है। 

संक्षेपत: यह कहा जा सकता है कि सभी हीनयानी यह मानते थे कि साधकों की 
तीन कोटियाँ हँ--श्रावक, प्रत्येक-बुद्ध, तथा वोधिसत्त्व। श्रावक पुण्यात्मा पुरुष हैं 
जो बुद्ध का उपदेश प्राप्त कर अहँत््व तक प्रगति करते हैँं। प्रत्येक बुद्ध बोधि प्राप्त 
करते हैं, किन्तु वे न शिष्य होते हैं, न गुरु। वोधिसत्त्व अनेक जन्मों में अजित पुण्य 
और ज्ञान के सहारे अपनी परमभविक विशिष्ट रूप-काय प्राप्त करते हैं तथा सम्यक्‌ 
सम्बुद्ध हो कर अपने विलक्षण ज्ञान, बल, महाकरुणा आदि के द्वारा अहँत्‌ और प्रत्येक- 
बुद्ध से विशिष्ट होते हैं। स्थविरवादी और सर्वास्तिवादी बुद्ध की एक मनुष्योचित्त, 
जरायुज और विपाकज 'रूप-काय' अथवा भौतिक देह मानते थे तथा उसके अतिरिक्त 
एक धर्म-का्य जो कि तथागत की उपदेश-राशि अथवा उनके विशुद्ध गुणों का नाम था। 
महासांधिक बुद्ध और बोधिसत्व को सर्वेथा छोकोत्तर उपपादुक एवं अधिष्ठानऋद्धि 
सम्पन्न मानते थे और उनकी लोक-दृष्टि देह को मायिक अथवा निर्मित तथा उनकी 
वास्तविक रूप-कार्या को माहायानिक सम्भोग-काय” के सदश अनन्त और अमर 
मानते थे । ह 

महासांधिक रूप-काय  पूर्व-पुण्यों का परिणाम, अत्यन्त विशुद्ध, अनन्त प्रभामय, 
तथा आधिष्ठानिक ऋद्धि के द्वारा यथेष्ट स्थान पर यथेष्ट रूप-धारण में समर्थ है। 
यही माहायानिक सम्भोग-कार्य का पूर्व-रूप है। ललितविस्तर, सद्धमेंपुण्डरीक आदि 
सूत्रों में इसका नामतः: उल्लेख नहीं है, किन्तु बुद्ध-काय की समस्त लोक-धातुओंको 
आलोकित करनेवाली प्रभास्वरता का इनमें बहुधा वर्णन किया गया है। महासांघिक 
“निर्माणकार्या का महायान में सर्वथा स्वीकार कर लिया गया है । धर्म-काय' 
का धर्म के साथ महायान में पुनर्व्याख्यान हुआ। 'धर्मता' या परमार्थ को ही अन्ततः 
“स्वाभाविक-काय' अथवा धर्म-काय कहा गया। 


बुद्ध और बोधिसत्त्व का रूपान्तर ३२५१ 


महायान-सूत्र और शास्त्र 

सद्धमंपुण्डरीक के तथागतायुष्प्रमाण' नाम के पत्द्रहवें परिवर्त में तथागत बोधि- 
सत्त्वों से कहते हैं-- तेन हि कुलपुत्रा: शुणुष्वमिदमेवरूपं ममाधिप्ठानवलाधानं यदयं 
कुलपुत्रा: सदेवमानुषासुरों छोक एवं संजानीते । साम्प्रतं भगवता शाक्यमुनिना 
तथागतेन शाक्यकुलादभिनिष्क्रम्य गयाह्नये महानगरे वोधिमण्डवराग्रग तेनानुत्तरा 
सम्यक्सम्बोधिरभिसस्बुद्धेति । नैव॑ द्रष्टव्यम्‌ू। अपि तु खलु पुनः कुलपुत्रावहुनि मम 
कल्पकोटितनयुतशतसहस्राप्यनुत्तरां सम्यक्सम्बोधिमभिसम्बुद्धस्--यत:  प्रभत्यहं 
कुलपुत्रा अस्या सहायां छोकधातौ सत्वानां धर्म देशयाम्यन्येषु च लोकधातुकोटिनयुत- 
दतसहख्रेषु। ये च मया कुलपुत्रा अत्रान्तरा तथागता अहैन्त: सम्यक्सम्ब॒ुद्धा: परि- 
कौतिता: दीपंकरतथागतप्रभृतयस्तेषां च तथागतानामहँतां सम्यक्सम्बुद्धानां परि- 
निर्वाणानि मयैव तानि कुलपुत्रा उपायकौशल्यधर्मदेशनाभिनिर्हारनिर्मितानि । ताव- 
च्चिराभिसम्बुद्धों परिमितायुष्प्रमाणस्तथागत: सदा स्थित: । अपरिनिवृतस्तथागतः 
परिनिर्वाणमादर्शयति वैनेयवशेन |” 

अर्थात्‌ असंख्य कल्प पहले ही बुद्ध ने बुद्धत्व प्राप्त कर लिया था। उनकी आयु 
अपरिमित है तथा उन्होंने वस्तुत: अभी परिनिर्वाण में प्रवेश नहीं किया है। अथवा 
यह कहा जाय कि उन्होंने संसार और परिनिर्वाण के भेद से व्यतीत सत्य का साक्षात्कार 
किया है। तथापि वे नानाझूपों में प्रकट होकर छोक-हित के लिए उपदेश करते हैं। 
यह मत पूर्वॉक्त महासांघिक मत का अनुवाद-सा प्रतीत होता है। एतादबं ज्ञानवल 
ममेदं प्रभास्वरं यस्य न कश्चिदन्त: आयुश्च मे दीर्घमनन्‍्तकल्पं समुपाजितं पूर्व चरित्व 
चर्याम्‌ ॥॥ 

सुवर्णप्रभास-सुत्र में भी कहा गया है कि अर्चा के लिए वृद्ध के शरीर की सरसों भर 
भी धातु प्राप्त नहीं हो सकती क्योंकि उनकी देह सानव-देह नहीं है। बुद्ध की केवल 
धर्म-काय वास्तविक है, लोक-समक्ष प्रकाशित उनका शरीर निर्माण-काय है'। यह 
स्मरणीय है कि सुवर्णप्रभास के इ-चिग के अनुवाद में तथा उद्वगुरी अनुवाद में तीनों 
कायों पर एक अध्याय उपलब्ध होता है । 


 १९-सद्धमंपुण्डरोक (कलकत्ता, १९५३), पृ० २०६-७ । 

२०-वबहीं, पृु० २१३ 

२१-दे ०--ऊपर । 

२२-त्रिकाय पर द०--नोबेल, सुवर्ण प्रभासोत्तमसूत्र, (लाइदेन, १९५८), जि० 
५२, पु ० ४९ प्र० 
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पहले कहा जा चुका है कि प्रज्ञापारमिता-सूत्रों में प्राचीनतम अष्ट्साहुलिका 
प्रश्मापारभिता है। इसमें केवल रूप-काय तथा धर्म-काय का उल्लेख मिलता है। 
रूप-काय पूर्व-कर्म का विपाक है, किन्तु विशिष्ट-गुण-शालठी है। नागार्जुन के प्रज्ञा- 
पारमसिता शास्त्र में भी दो कायों का उल्लेख है। रूप-काय मानव-काय है जो शाक्य- 
कुल में उत्पन्न हुई थी। धर्म-काय का आविर्भाव राजगृह में हुआ था । चीवी परि- 
निर्वाणसूत्र या सन्धि्िभोचन सूत्र में नागार्जुन की प्रदर्शित दिशा का ही अनुसरण किया 
गया है। यह सम्भव है कि नागार्जन के सत्य-हृरय| की दृष्टि से रूप-काय और सम्भोग- 
काय का भेद अनुल्लेख्य है । पठर्चावशतिसाहस्िका प्रज्ञापारभिता के आधार पर उसके 
विशद प्रतिपादव के लिए 'अभिसमयालइःकारकारिका को रचना हुईं थी। पीछे 
पञ्चविद्यति-साहस्रिका स्वयं इन कारिकाओं के अनुसार संशोधित” की गयी । यह 
संशोधित संस्करण ही इस समय संस्कृत में उपलब्ध होता है। इसमें बुद्ध की अनन्त 
ज्योतिमय देह का आसेचनक जआत्मभाव के नाम से वर्णन किया गया है। प्चविज्ञति- 
साहस्रिका में साम्भोगिक-का्य का पीछे संयोजित उल्लेख प्राप्त होता है। इसके 
अनुसार बोधिसत्त्व वोधि के अनन्तर व्यञ्जनानुव्य>जन-युक्‍त भास्वरकाय के सहारे 
बोथिसत्त्वों को महायान का उपदेश देते हैँ जिससे उनकी धर्म में अभिरुचि हो। यही 
सम्भोग-काय है। 
.. मेत्रेयनाथ की अभिसभ्यालंकारका रिका में चार कायों का वर्णन है--स्वाभाविक- 
काय जो पारमार्थिक है, धर्म-काय जो बृद्धोंकी अपने लिए काय है, सम्भोग-काय जो 
समुन्नत बोधिसत्वों के उपदेश के लिए है, तथा निर्माण-काय जो श्रावकों के उपदेश के 
लिए है । इनमें पिछली तीन काय सांवृत हैं। बोधिसत्व की समस्त चर्या निर्माण- 
काय के द्वारा सम्पन्न होती है। यह निर्माण-काय वस्तुतः धर्म-काय से भिन्न नहीं है। 

लंकावतार सूत्र में धर्मता बुद्ध, निष्यन्दबुद्ध, तथा निर्माणबुद्ध का उल्लेख प्राप्त 
होता है। यहाँ कहा गया है कि चित्तमात्रता का बोध होने पर निर्माणकाय का छाभ 
होता है। निर्माणकाय कर्म-प्रभव नहीं है और न उसमें क्रिया अथवा संस्कार हैं। 
निर्माणकाय बल, अभिन्ञा, एवं वशित्व से युक्त है। निर्माणकाय के द्वारा ही बुद्ध देशना- 
रूप तथागत-क्ृत्य सम्पादित करते हैं । इस निर्माणकाय की योगि-गण-प्रसिद्ध निर्माण- 
चित्त से तुलना करनी चाहिए। 'नि्माणचित्तान्यस्मितामात्रात्‌' इस योग-सूत्र पर 


५२ ३-६ ०--पूसें, सिद्धि, जि० २, प्‌० ७७८४-८५ ॥ 
२४-अभिस्तमयालंकारालोक, पु० ५२३ प्र०। 
२५-लंकावतार, पृ० २८, ३४, ५७॥ 
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52% 


व्यास-भाष्य में कहा गया है--अस्थमितामात्र चित्तकारणमुपादाय निर्माणचित्ताति 
करोति ततः: सचित्तानि भवन्ति ।! इसके विवरण में तत्ववैशारदी में उद्धत पुराण- 
वाक्य दर्शनीय है-- एकस्तु प्रभुशकत्या वे बहुधा भवतीश्वर: । भूत्वा यस्मात्तु बहुधा 
भवत्येक: पुनस्ततः ।! तस्माच्च मनसों भेदा जायन्ते चैत एवं हि | एकधा स द्विघा 
चेव त्रिधा च वहुधा पुनः ॥ योगीश्वर: शरीराणि करोति विकरोति च । प्राप्तयाद्विष- 
यान्‌ कैश्चित्केश्चिदुमन तपश्चरेत्‌ ॥। संहरेच्च पुनस्तानि सूर्यो रश्मिगणानिव ॥।” सांख्य- 
परम्परा के अनुसार निर्माणचित्त के अधिप्ठान के द्वारा ही कपिल ने ज्ञान का उपदेश 
किया। वादिककार ने विष्णु आदि के अंशावतारों को निर्माणचित्त कहा है। योग- 
शास्त्र सें पाँच प्रकार के निर्माण-चित्तों का उल्लेख है जिनमें ध्यानजन्य निर्माण-चित्त 
कर्माशयहीन होते हैं। सम्भोगकाय के स्थान पर छंकावतार में निष्यन्दबुद्ध अथवा 
धर्मतानिष्यन्द बुद्ध का उल्लेख है । इस देह का उपयोग परिकल्पित लक्षण तथा परतन्त्र- 
लक्षण के उपदेश में होता है। सव पदार्थों की स्वप्नवत्ता समझाने तथा प्रज्ञापारमिता 
अथवा सद्धर्मपुण्डरीक के उपदेश के लिए बुद्ध इस देह का आश्रय करते हैं। इस उल्लेख 
से निप्यन्दबुद्ध का ज्योतिर्मय, आसेचनक काय से सम्बन्ध स्पप्ट हो जाता है। इस देह 
को 'विपाकज माता जाता है। वोधिसत्त्वों के पूर्व पुण्यों से यह अजित है। इसी कारण 
इसका नाम सम्भोगकाय प्रसिद्ध हुआ। महायातसूत्रालंकार के अनुसार बुद्ध-काय 
त्रिविध है। स्वाभाविकधर्म-काय आश्रयपरावृत्तिकक्षण है। साम्भोगिक (काय) 
जिससे (बुद्ध) परिषद्‌-मण्डलों में धर्म-सम्भोग करते हैं। नैर्माणिक जिस निर्माण से 
(बुद्ध) सत्त्व-हित करते हैं। इनमें साम्भोगिक (काय) सब लोक-बातुओं में परिषद्‌- 
मण्डल, वुद्ध-क्षेत्र, नाम, शरीर और धर्मसम्भोग-क्रिया के द्वारा विभिन्न है। स्वाभाविक 
(काय ) सब बुद्धों की निविशेषक होने के कारण सम है, दुर्शेय होने के कारण सूक्ष्म 
है, तथा साम्भोगिक-काय से सम्बद्ध होकर सम्भोग-विमुत्व एवं यथेष्ट भोग-दर्शन में 
हेतु है। नैर्माणिक-काय बृद्धनिर्मित है तथा उसके अप्रमेय-प्रभेद है। साम्भोगिक 
स्वार्थसम्पत्तिलक्षण है, नैर्माणिक परार्थसम्पत्तिछ॒क्षण । इस प्रकार स्वार्थ और परार्थ 
दोनों का सम्पन्न होना यथाक्रम साम्भोगिक और नैर्माणिक कायों में प्रतिष्ठित है। 
निर्माण-काय वीणा-वादन आदि शिल्प, जन्म (परिग्रह), सम्बोधि निर्वाण आदि के 
प्रदर्शन के द्वारा शिप्यों को मुक्त करने का महान्‌ उपाय है। इन तीन कायों से बुद्धों 
का सर्व-काय-संग्रह मानता चाहिए। इनसे स्वार्थ, परार्थ और उनका आश्रय निदर्शित 
हो जाता है। ये तीनों काय आश्रय, आशय और कर्म से निविशेष हैं। धर्म धातु से 
अभिन्न होने के कारण उनका आश्रय समान है। पृथक वुद्धाशय का अभाव है। कर्म 
तीनों के साधारण हैं। इन तीन कायों में तीन प्रकार की नित्यता समझनी चाहिए 
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जिसके कारण तथागत नित्य-काय कहलाते हैं। स्वाभाविक काय की स्वभाव से नित्य 
होते के कारण प्रकृति से नित्यता है, साम्भोगिक की धर्म-सम्भोग के अविच्छेद के कारण 
अखंसनत: (अच्युतितः) नित्यता है, नैर्माणिक की अस्तरव्य॑य में पुनः-पुन: निर्मिति दुष्ट 
होने के कारण प्रवन्ध-नित्यता है| 
विज्ञप्तिमात्रतासिद्धि में वसुबन्धु का कहना है. 'स एवानास्रवोधातुरचिन्त्य: 
कुशलो ध्रुव: । सुखों विमुक्तिकायोसौ धर्मारिव्यो<्यं महामुने: ॥ धर्मकाय अनाख्रव 
धातु है, अचिन्त्य, कुशल शव, सुख, विमुक्तिकाय | यह परिनिष्ठित और अनाखब- 
वातु आश्रयपरावृत्ति का फल है। बोधिसत्त्व के बुद्ध वनने में अनित्य और साखव 
स्कत्धों की परावृत्ति होकर प्रवन्धनित्य, अनाख्रव स्कन्धों की प्राप्ति होती है । यही 
तथागत की सुवर्ण-काय है। आश्रयस्य परावृत्ति: सर्वसद्भुल्पवर्जिता। ज्ञानं लोकोत्तरं 
चैतद्धर्मकायो महामुने:॥” काय त्रिविध अर्थ का संकेत करता है--स्वभाव, आश्रय, 
तथा सझ्चय। धर्मकाय में पाँच धर्म संगृहीत हँ--अनाख्रव धर्म-बातु तथा चार ज्ञान । 
स्वाभाविक-काय सव धर्मों का सम स्वभाव हैं, शान्‍्त और प्रपञ"चातीत तथा अन्य कार्यों 
का आश्वय। इसे धर्म-काय भी कहा गया है। सम्भोग-काय ट्विविध है--स्व-सम्भोग- 
काय तथा परसम्भोगकाय। स्व-सम्भोग-काय तीन असंख्येय कंल्पों में अजित पुण्य और 
ज्ञान के सम्भार से निर्वेतित अनन्त पूत-गुण-सम्पन्न शुद्ध, नित्य और व्यापक रूप-काय 
है। संन्‍लति-रूप होने के कारण यह स्वाभाविक-काय से भिन्न है। यह विपुल धर्म- 
उस का शाश्वत भोग करती है। समता-न्नान में तथागत पर-सम्भोग-काय को दस 
भूमियों के वोधिसत्त्वों के लिए प्रकट करते हैं। यह विभूतियाँ प्रकाशित करती ता 
धर्म-चक्र प्रवतित करती हैं, और संशय-सूत्र छिन्न करती है कि बोधिसत्तव धर्म-सुख का 
सम्भोग करें। कृत्यानुष्ठानज्ञान के मध्य में तेथागत असंख्य और विविध निर्माण-काय 
प्रतिभासित करते हैं। ये काय अलब्ध-भूमिक बोधिसत्त्व तथा दोनों यातों के पृथग्जनों 
को उनके आशय के अनुकूल धर्म-देशना से हित-सुख पहुँचाते हैं । 
दोनों ही सम्भोग-काय रूप-काय है। यह रूप अत्यन्त सुक्ष्म, विशुद्ध और सीमाहीन' 
होते हुए भी सप्रतिष है। दोनों कार्यों में वर्ण-रूप-संस्थान तथा शब्द है। किन्तु स्व- 
सम्भोग-काय में महापुरुष लक्षण नहीं है। परसम्भोगकाय में निर्माणकाय के समान 
चित्त अपना वास्तविक नहीं है। स्वसम्भोगकाय में चित्त, चैत्त, और रूप तीनों वास्तविक 
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हैँ। चेत्त यहाँ पर चार ज्ञान हें--आदर्श-ज्ञान, समताज्ञान, प्रत्यवेक्षणाज्ञान, तथा 
कृत्यानुप्ठाननान | 
वोधिसत्व--होनयान में और महायान में 

बोधिसत्व' शब्द का भावी वुद्ध के लिए प्रयोग प्राचीच पाछि साहित्य में, बहुत 
स्थानों पर उपलब्ध होता है। ऐसा प्रतीत होता है कि पहले इसका प्रयोग केवल सम्बोधि 
से पूर्व शाक्यमुनि को सूचित करने के लिए ही होता था। शाक्यमुनि के असंख्य पूर्वे- 
जन्मों की जातक-साहित्य के द्वारा प्रसिद्धि होने पर वोधिसत््व-चरित भी विस्तुततर हो 
गया। साथ ही शाक्यमुनि के अतिरिक्त अन्य अतीत बू द्वों की कल्पना के कारण सम्बोधि 
से पूर्व अवस्था में उनके लिए भी बोधिसत्त्व शब्द का प्रयोग हुआ। प्राचीन पालि 
सन्दर्भों में सात बुद्धों के नाम मिलते है--विपस्सी, सिखी, वेस्सभू, ककुसन्ध, कोनागसन, 
कस्सप, और गोतम | दीवनिकाय के महापदानुसुत्तन्त में इन व॒ुद्धों के विषय में सूचना दी 
गयी है तथा उनके उत्पाद का समय और उनकी जाति, गोत्र, आयु, वोधि-वृक्ष, श्रावक- 
यूग, श्रावक-सन्नियात, अग्रन-उपस्थाता, माता-पिता तथा जन्म-स्थान का उल्लेख है। 
इसके अनन्तर विपस्सी वृद्ध का जीवन-चरित विस्तार से बताया गया है जो कि सभी 
मुख्य बातों में शाक्यमुनि के सदृश है। यह कहा गया है कि सभी बुद्धों की जीवनी समान 
होती है, केवल विस्तर-भेद ही उनमें पाया जाता है। वुद्धों के जीवन की यह व्यापक 
समानता 'धम्मता' (+->“धर्मता) कही गयी है। यह धर्मता है कि बोधिसत्त्व तुपित- 
लोक से च्यूत होकर स्मृति-सम्प्रजन्य युक्त अवस्था में ही मातृ-कुक्षि में प्रवेश करते 
हैं। अन्य निर्दिप्ट धर्मताएँ इस प्रकार हँ--बोधिसत्त्व के मातु-कुक्षि में प्रवेश के समय 
समस्त लोकों में सहसा अनन्त प्रकाश फैल जाता है, चार देवपुत्र गर्भ में बोधिसत्त्व की 
रक्षा करते हैं। उस समय उनकी माता शील का पालन करती है, काम-राग से मुक्त 
होती है, और सब प्रकार से सुखी तथा नीरोग होती है। गर्भस्थ वोधिसत्व को उनकी 
माता स्पष्ट देख पाती है। बोधिसत्त्व के जन्म के सप्ताह के अनन्तर उनकी माता का 
देहान्त हो जाता है और वह तुषित-लोक में उत्पन्न होती है। बोधिसत्त्व का जन्म ठीक 
दस मास गर्भ में रहकर होता है तथा उनके प्रसव के समय उनकी माता खड़ी रहती है। 
प्रसव के अनन्तर वोधिसत््व का पहले देवता और पीछे मनुष्य प्रतिग्रहण करते हैं । नव- 
जात बोधिसत्त्व को चार देवपुत्र उनकी माता के सामने स्थापित करते हैं । जव बोधि- 
सत्त्व का जन्म होता है उन पर और उनकी माता पर अन्तरिक्ष से दो उदक-घाराएँ 
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गिरती हैं--एक शीत और एक उप्ण। तत्काल उत्पन्न बोधिसत्त्व सात पग धरते हैं 
तथा वाग उच्चारित करते हैं में लोक में श्रेष्ठ हैं, यह अन्तिम जन्म है, अब पुनर्भव नहीं 
होगा । उनके जन्म के समय पुनः अनन्त ज्योति प्रकट होती है । खुददकनिकाय के 
अन्तगंत वृद्धवंस में शाक्यमुनि के पूर्व चौबीस व्‌ द्धों का वर्णन किया गया है। नये नाम 
इस प्रकार हैं--दीपंकर, कोण्डअज, 'मंगल, सुमन, रेवत, सोभित, अनोमदस्सी, पदुम, 
नारद, पदुमत्तर, समेध, सुजात, पियदस्सी, अत्यदस्सी, धम्मदस्सी, सिद्धत्थ, तिस्स 
और फुस्स । 

बुद्धयोप की जातकट्ठवण्णना की निदानकथा में वोधिसत्त्व की चर्या का वर्णन 
उस समय से किया गया है जव सुमेध ब्राह्मण ने दीपंकर बुद्ध के युग में बुद्धत्व के लिए 
संकल्प (अभिनीहार) किया। बृद्धत्व का संकल्प सिद्ध होने के लिए आठ वातों की 
आवश्यकता होती है--मनुष्यत्व, पुरुषत्व, हेतु, शास्तृदर्शन, प्रव्नज्या, गुण-सम्पत्ति, 
अधिकार तथा छन्‍्द । नाना जन्मों में दस पारमिताओं की भावना के द्वारा ही यह 
संकल्प चरितार्थ होता है। पालि पारमी भाव-वाचक है और उसके अर्थ हैं परमत्व', 
श्रेष्ठय, पूर्णतव । इस अर्थ में पारमी' शब्द का प्रयोग प्राचीन सन्दर्भों में भी उपलब्ध 
होता है। जातकादि साहित्य में दस पारमियों' (--दस पारमिताएँ ) का वर्णन मिलता 
है। ये दस पारमिता इस प्रकार हैँ--दान-पारमी, सील, नेक्खम्भ, पञ्मा, विरिय, 
खन्ति, सच्च, अधिट्ठान, मेत्ता, उपेखा। ये ही हृदय में प्रतिष्ठित ब्‌ द्ध-कफारक धर्म हैं। 
खुहकनिकाय के अन्तर्गत चरियापिटक के ३५ जातकों में पारमिताओं की भावना ही 
उदाहत है । 

सर्वास्तिवादी अभिधर्मकोश के अनुसार बोधिसत्त्व-सछ्ज्ञा उस समय से होती 
जब से ३२ महापुरुषलक्षणों के निर्वेतेंक कर्म का करना प्रारम्भ होता है। तव से बोधि- 
सत्व सदा उच्चकुल में उत्पन्न होता है, पूर्णेन्द्रिय होता है, पुरष होता है, जाति-स्मर 
होता है, और अवैवतिक होता है। अन्तिम सौ कल्पों में बोधिसत्व जम्ब-द्वीप में ही 
होते ह। उनकी देह के एक-एक लक्षण सौ-सौ पुण्यों से उत्पन्न होते हैं। कृपायूवंक 
सबको सव कुछ देकर उनकी दानपारमिता पूरी होती है। बिना कोप के अंगच्छेद भी 
सहने से उनकी क्षान्ति और शीछ की पारमिता पूरी होती है। एक पैर प्र खड़े होकर 
सात अहोरात्र तिष्य बुद्ध की स्तुति से उनकी बीय-पारमिता पूर्ण होती है । इनके अनन्तर 
ध्यान और प्रज्ञा की पारमिताएँ उनसे भावित होती हैं। बोधिसत्त्व गर्भ में प्रवेश, 
स्थिति और निष्क्रमण सम्प्रज्ञानपूर्वक करते हैं। तीन असंख्य-कल्पों में बुद्धत्व प्राप्त 


होता है। 
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हासांधिक लोकोत्तरवादियों ने बुद्ध के साथ वोधिसत्त्व को भी छोकोत्तर वताया। 
उनके मत से वोधिसत्त्व इवेत-गज के रूप में मातृ-गर्भ में प्रवेश करते हैं, तथा जरायजों 
के समान उनका गर्भ में क्रशः विकास नहीं होता। वे पूर्णन्द्रिय रूप में ही गर्भस्थ 
होते हैं तथा मातृ-कुक्षि के दाहिनी ओर से उनका प्रसव होता है। अपनी चर्या के दूसरे 
असंख्येय-कल्प से वे आर्यत्व प्राप्त करते हैं तथा उनमें कामसंज्ञा, व्यापाद-संज्ञा, एवं 
विहिसा-संजञा उत्पन्न नहीं होती । सव सत्त्वों के परिषादन' का प्रणिधान किये होने 
के कारण वोधिसत्त्व दुर्गति में भी जन्म-ग्रहण करने का संकल्प करते हैं। अपने ऐश्वर्य 
से वे यह संकल्प पूरा कर सकते हैं। प्रथम असंख्येय-कल्प में वोधिसत्व अनियत' होते 
हैं, दूसरे में नियत, तीसरे में व्याकृत'। 
महावस्तु में लोकोत्तरवाद की दृष्टि से वोधिसत्त्व की चर्या का विस्तृत वर्णन किया 
गया है जिसमें उसकी अलछौकिकता, पारमिताओं तथा भूमियों' का विवरण प्राप्त 
होता है। स्थविरवाद और सर्वास्तिवाद तथा प्राचीन आगमों में बोधिसत्त्व को विल- 
क्षण और अद्भुत महापुरुष मानते हुए भी मनुष्य माना जाता था, किन्तु महासांधिकों ने 
उनका सर्वथा अलौकिक विवरण दिया है। वोधिसत्त्व औपपादुक हैं, लोकानुवर्तन के 
कारण ही मनुष्यवत्‌ प्रतीत होते हैं, उनका रूप' मनोमय' है, अथवा, एकव्यावहारिकों 
के मत से, उनमें रूप' है ही नहीं। वैतुल्यकों ने यहाँ तक कह दिया कि तुपितलोक से 
मायादेवी के गर्भ में केवल एक निर्माण-काय का ही अवतार हुआ । 
महायान में हीतयान की वोधिसत्त्व-विषयक दृष्टि का स्वाभाविक विकास पाया 
जाता है। हीनयात में वुद्ध और वोधिसत््व असाधारण माने जाते थे और उनके 
आदर्श तथा मार्ग का सफल अनुकरण सबके लिए सम्भव नहीं माता जाता था। दूसरी 
ओर असाधारण होते हुए भी वोधिस्तत्त्व मनुप्य-कोटि से उत्तीर्ण नहीं है। और फिर 
एक से अधिक बुद्ध और वोधिसत्त्व स्वीकार करते हुए भी हीनयान में अवागत बुढ्धों का 
तथा वर्तमान वोधिसत्त्वों का स्थाव नगण्य है। महायान में महासांघिक-द््षित मार्ग से 
वृद्ध और बोधिसत्त्वों की असाधारणता स्पप्ट ही अलौकिकता में परिवर्तित हो गयी, 
किन्तु दूसरी ओर उनका आदर्श सवके लिए अनुकरणीय वताया गया । वर्तमान वोधि- 
सत्त्व और भावी वुद्धों का ही महायान में प्राधान्य है। यह युक्तियुवत भी लगता है कि 
जिस मार्ग का वृद्ध वे स्वयं अनुसरण किया उसी का उनके अनुगामी भी करें। वोधिसत्त्व- 
चर्या में पारमिताओं और भूमियों के सिद्धात्त का महायान में विशेष विकास हुआ। 
हीनयान मुख्यतः भिक्षुओं का धर्म है। अहत्त्वप्रार्थी श्रावकगण प्रश्नज्या और 
उपसम्पदा ग्रहण कर विनय के अनुशासन का पालन करते हुए शीलविशुद्धि पूर्वक शमथ 
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और विपश्यना के द्वारा मार्ग में प्रवेश करते थे। उनके विकास की चार अवस्थाएँ 
अथवा भूमियाँ प्रसिद्ध थीं--ज्लोतआपन्न, सकृदागामी, अनागामी, तथा अहंत्‌। 
प्रत्येक मार्ग के फल-प्राप्त और प्रतिपन्नक में भेद करने से चार के स्थान पर आठ 
आर्य पुद्गल गिने जा सकते हैं। 

महायान में बोधिसत्व-चर्या के अभिलाषी एक ओर हीनयान-प्रसिद्ध विनय के' 
नियमों को भी प्राय: अनुपालनीय मानते थे, दूसरी ओर पारमिताओं कौ पूर्ति को भी, 
जिसका भिक्षु-जीवन से विशेष अभिसम्वन्ध नहीं है। बहुत समय तक महायाव का कोई 
अपना विशिष्ट बोधिसत्त्व-विनय नहीं था। इ.-चिग का कहना है कि हीनयान तथा 
महायानव का एक ही विनय है। अतः माहायानिक सूत्र ओर शास्त्रों में बोधिसत्तवों 
को कई स्थलों पर चेतावनी दी गयी है कि वे विनय को अवहेलनीय न समझे । शान्ति- 
देव के द्ारा उपायकोशल्यसूच्र से उद्धत ज्योतिर्मागवक की कथा इस प्रसंग में स्‍्मरणीय 
है। ज्योतिर्माणवक ने स्त्री पर करुणा क्र अपना ४२,००० वर्ष का ब्रह्मचर्य खण्डित 
कर दिया। पश्य कुलपुत्र यदन्येपां मिरयसंवर्ततीयं कर्म तदुपायकुशलस्य बोबिसत्त्वस्य 
ब्रह्मछोकोपपत्तिसंव्तनीयमिति'। (शिक्षा, पृु० १६७) । 

प्रारम्भ में विनय-भेद न होते हुए भी बोधिसत्त्वचर्या के आग्रह से क्रमशः महा- 
यानियों के लिए एक विशिष्ट आचरण का आदर्श अंकुरित हुआ। करुणा और अहिसा' 
का कठोर विरागता की अपेक्षा इसमें उत्कृष्टतर स्थाव था। मांस-भक्षण का निषेध 
इसी प्रवृत्ति का फल मानता चाहिए। शान्तिदेव ने एक बोधिसत्वप्रातिसोक्षसत्र 
को उद्धत किया है। चीनी बुद्धजातकसूत्र तथा शिक्षासमुच्चय भी एक प्रकार से बोधि- 
सत्व-विनय कहे जा सकते हैं। 

महायान में उपासकों का स्थान ऊँचा उठ गया। वौद्ध विहारों में भी कदाचित्‌ 
महायान की भावुकता तथा उपायकौशरू' के सिद्धान्त से सर्माथत अपवाद-परायणता 
केद्वारा नियम-शैथिल्य का प्रचार हुआ। कश्मीर में अनेक विहारों में भिक्षओं के कलत्र- 
पुत्र आदि की चर्चा राजतरंगिणी में प्राप्त होती है। महायान की तान्त्रिक-शाखा के 
वकास से इस प्रकार की प्रवृत्ति को विशेष वछ मिला। 

हीनयान में चतुर्भ[मिक आर्य-मार्ग प्रसिद्ध है जिसका पहले उल्लेख किया जा चुका 
है। महाव्यृत्पत्ति में श्रावक-चर्या का प्रकारभेद तथा नाम-भेद के साथ इस प्रकार 
संग्रह प्रदर्शित किया है--श्लोत-आपन्न, सप्तकृदभव-परम, कुछंकुल, सकृदागामी, एक- 
वीचिक, अनागामी, अन्तरापरिनिर्वापी, उपपथ्यपरिनिर्वापी, साभिसंस्कारपरिनिर्वापी, 
अनभिसंस्कारपरिनिर्वापी, ऊध्वेखोत, कायसाक्षी, श्रद्धानुसारी, धर्मानुसारी, श्रद्धा- 
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विमुकत, दृष्टिप्राप्त, समयविमुक्त, असमयविमुकत, प्रज्ञाविमुक्त, उभयतोभागविमुक्त । 
इसके अतिरिक्त महाव्युत्पत्ति में सात श्रावक-भूमियों का उल्लेख भी मिलता है-- 
शुक्ल-विदर्शना-भूमि, गोत्रभूमि, अष्टमकभूमि, दर्शनभूमि, तवुभूमि, वीतरागभूमि, 
कृतावीभूमि । पहली भूमि स्पप्ट ही पृथग्जन-भूमि है जब कुशल-मूलों का संचय होता 
है। गोत्रभू की अवस्था को कहीं पृथगजत और कहीं आर्य की अवस्था कहा गया है। 
तीसरी ओर चोथी भूमियाँ स्रोत-आपत्ति का मार्ग और फल हैं। आर्य-सत्यों के बोध 
के द्वारा इनका छाम होता है। अभिधमंकोश में इस बोध के १६ क्षण प्रतिपादित किये 
गये हैं। सकृदागामी की अवस्था ही राग, द्वेष और मोह की तनु-भूमि है। अनागामी 
की अवस्था वीतरागभूमि है तथा अहंत्‌ की कृतावी भूमि । 

सहावस्तु में, जो कि हीनयान और महायान का मध्यवर्ती है, बोधिसत््व की चार 
चर्यायों और दस भूमियों का निर्देश प्राप्त होता है। प्रकृतिचर्या' में बोधिसत्त्व के 
सहज गुण प्रकाशित करते हूँ, अनुलोम चर्या में इस संकल्प के अनुकूल वे कार्य सम्पन्न 
करते हैं, तथा अनिवत्तेनचर्या' में वे उस सुदृढ़ भूमि को प्राप्त करते हैं जहाँ से पीछे 
लोटना नहीं होता। इसी भूमि में दीपंकर वुद्ध ने वोधिसत्तव की भावी वुद्धत्व-प्राप्ति का 
व्याकरण' अथवा भविष्यवाणी की थी। महावस्तु में निर्दिष्ट “दस भूमियाँ इस प्रकार 
ह--दुरारोहा, बद्धमाना, पृप्पम्रण्डिता, रुचिरा, चित्तविस्तरा, रूपवती, दुर्जया, जन्म- 
निदेश, यौवराज्य, अभिषेक । इन भूमियों का विवरण महावस्तु में स्पष्ट और सुविविक्त 
नहीं है। बोधिचित्त के प्रणिधान से बोधिसत्त्वों की पहली भूमि का आरम्भ होता है। 
उनके पिछले याप क्षीण हों जाते हैं, किन्तु सातवीं भूमि तक वे पृथग्जन' ही रहते हे । 
यह जवश्य है कि अपने लक्ष्य के वेशिप्ट्य के कारण उन्हें इस अवस्था में भी आये 
अथवा प्राप्तमूल' कहा जा सकता है। पाप-कर्म की सम्भावना वोधितत्त्व के लिए अभी 
भी वनी रहती है, किन्तु उनका पृण्य-साम्राज्य निरन्तर बढ़ता रहता है। आठवीं भूमि 
से बोघिसत्त्व के कृत्य सर्वथा विशुद्ध हो जाते हैं। आठवीं भूमि से अनिवर्तनीयता लागू 
होती है। अब से बोधिसत्त्व चक्रदर्ती राजा होकर धर्म का उपदेश करते हैं। अन्तिम 
जन्म-प्रहण के लिए मातृ-गर्भ में प्रवेश के साथ दसवीं भूमि का आरम्भ होता है। 

अप्टसाहखिका, पञचविशतिसाहस्रिका तथा शतसाहखिका प्रज्ञापारमिताओं में 
'भूमियों' का विवरण कुछ अधिक परिष्कृत और विकसित प्रतीत होता है। यह 
उल्लेखनीय है कि शतसाहस्लिका में दस हीवयानीय भूमियों के नाम दिये गये हैं-- 
शुक्लविदर्शनाशूमि, गोत्रभूमि, अप्टमकभूमि, तनुभूमि, वीतरागभूमि, कृतावीभूमि, 
प्रत्येक वुद्धभूमि, वोधिसत्त्वभूमि, वृद्धभूमि । इनमें पहली सात भूमियाँ ऊपर निर्दिष्ट 
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महाव्यृत्यत्ति की सूची में उपलब्ध होती हैं। वोधिसत्त्व की भूमियों का परिनिप्पन्न 
विवरण दशभूमिकसूत्र में मिलता है। इस सूत्र का चीनी अनुवाद ३० २०५-३१६ 
के बीच सम्पन्न हुआ था। वोधिसत्त्वभूमि, सूत्रांकार' तथा मध्यमकावतार' में 
भूमि-विवेचन दशभूमक सूत्र! का ऋणी है। हीनयान की साधना का पर्यवसान पुद्गलू- 
नेरात्म्य के बोध के द्वारा अर्ईत्त्व की प्राप्ति में होता है। यही हीनयान का चतुर्थ मार्य- 
फल अथवा सप्तमी भूमि है। इतनी प्रगति पहली छः माहायातिक भूमियों में सम्पन्न 
होती है। इंसके अनन्तरवर्ती चार भूमियों में महायान की धर्म-नैरात्म्य तथा वुद्धत्व 
की ओर विशिष्ट साधना अग्रसर होती है । 

बोधिसत्वचर्या--बोधिस तत्व की चर्या तीन भागों में विभकत की जा सकती है-- 
परिकर्म अथवा उपचार जो कि आध्यात्मिक महत्वाकांक्षा तथा तय्यारी की अवस्था 
है, पहली सात वोधिसत्त्व-भूमियाँ, अन्तिम तीन भूमियाँ । पहली अवस्था बोधिसत्त्व- 
भूमि में प्रकृतिचर्या' कही गयी है और द्विधा विभकत की गयी है--गोत्रभूमि तथा 
अधिमुक्तिचर्या । पूर्व-कर्म के सम्पिण्डित प्रभाव से व्यवस्थित नैतिक और आध्यात्मिक 
स्वभाव हो गोत' कहलाता है। महायान में सम्प्रस्थित होने के लिए एक विशेष 
प्रकार की अभ्युत्नत आध्यात्मिक प्रवृत्ति आवश्यक है--ठेष-पराह्मुख, सहिप्णु, करुण, 
भद्शील । असड्व का कहना है--कारुण्यमधिमुक्तिद्च क्षान्तिश्वादि प्रयोगत: । 
समाचार: शुभस्यापि गोते लिज्धं निरूप्यते ॥| चतुविध॑ लिझ्गं बोधिसत्वगोत्रे । आदि- 
प्रयोगत एवं कारु्यं सत्वेपु॥ अधिमुक्तिर्महायानधर्मक्षान्तिर्दुष्करचर्यायां सहिष्णुतार्थेन । 
समाचारूच पारमितामयस्य कुशल्स्येति'॥ (सूत्राऊंकार, ३.५.) अर्थात्‌ बोधि- 
सत्तवगोत्र के चार लक्षण हैं--प्राणियों पर करुणा, महायान के प्रति स्पृह्ा,और उत्साह, 
कठोर चर्या में सहिप्णुता, पारमितारूप कुशल-कर्म का आचरण | वोधिसत्त्व-गोत्र की 
तुलना सोने और जवाहिरात की खान से की गयी है। जैसे सुवर्ण-गोत्र प्रभूत, प्रभा- 
स्वर, निर्मेल और कर्मण्य सुवर्ण का आश्रय होता है, ऐसे ही बोधिसत्त्व गोत्र अप्रमेय- 
कुशलमूलों का, ज्ञान का, क्लेश-नेर्मल्य-प्राप्ति का, तथा अभिन्नादिषप्रभाव का आश्रय 
हैं। महारत्नगोत्र जात्य, वर्णसम्पन्न, संस्थानसम्पन्न, तथा प्रमाणसम्पन्न रत्नों का 
आश्रय है। वोधिसत्त्व-सोत्र भी महावोधि, महाज्ञात, आर्यसमाधि, तथा जन-कल्याण 
का आश्रय है। (वही, पृ० १२-१३) । 

अधिमुक्ति अथवा अध्याशय बुद्धत्व की अभीप्सा है। करुणा तथा प्रज्ञा का कुछ 
विकास होने पर वार-वार यह आध्यात्मिक प्रेरणा उत्पन्न होती है तथा गोत्रस्थ व्यक्ति 
को बोधिरुत््वोचित कर्मों के पास ले जाती है। महाव्युत्पत्ति में अधिमुक्तिचर्याभूमि के 
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रु 


साथ चार अवस्थाओं का उल्लेख है---आलोकलब्ध:, आछोकवृद्धि:, तत्वार्थकदेशनानु- 
प्रवेश:, तथा आनन्तर्यसमाधि:। 

पहली वोधिसत्त्वभूमि शुद्धाशयभूमि अथवा प्रमुदिता' है। इसमें पृथरजनत्व छूट 
कर आयत्व का प्रारम्भ होता है तथा नियाम' की प्राप्ति होती है । स्पप्ठ ही हीनयान की 
स्रोत आपत्ति से यह अवस्था तुलनीय है। इसमें वोधिचित्त के उत्पाद के द्वारा साधक 
परमार्थतः बोधिसत््व तथा सम्बोधिपरायण हो जाता है। उसके पाँच भय निवत्त हो 
जाते हैं तथा वह अनेक “महाप्रणिधान” करता है--(१) सवबुद्धों के सर्वथा पूजन 
का, (२) वुद्धशासन के परिरक्षण का, (३) तुपित-भवन-वास से लेकर महापरि- 
निर्वाण तक सब वुद्ध-कर्मों के उपसंक्रमण' का, (४) सब वोधिसत्त्वभूमियों और- 
पारमिताओं की चर्या का, (५) सब सत्तवों के आध्यात्मिक परिषाचन' (विकास में 
सहायता) का, (६) सब छोकधातुओं और दिगू-विभागों के विभेद के प्रत्यक्ष का, 
(७) सब बुद्ध-क्षेत्रों के परिशोधन का, (८) महायान में अवतरण का, (९) अमोघ- 
घोषता का, (१०) जन्म-ग्रहण से महापरिनिर्वाण तक के कर्मो के लोकोपदर्शन का। 
इसी भूमि से बोधिसत्त्व में भूमियों की परिशुद्धि के कारक दस-धर्मों का प्रकाश होता है--- 
त्याग, करुणा, अपरिखेद, अमान, सवश्यास्त्राध्यायिता, विक्रम, छोकानुज्ञा, और धृति। 
स्थानान्तर में इन धर्मों की दूसरी सूची इस प्रकार दी गयी है---अध्यागय, सर्वसत्त्व- 
समचित्तता, त्याग, कल्याण-मित्र-सेवना, धर्मपर्यष्टि, अभीद्षण नैष्क्रम्य, वुद्धकायस्पृहा, 
धर्म-विवरण, मानस्तम्भननिर्षातन, सत्यवचन | बोधिसत्त्व वुद्धों का प्रत्यक्ष तथा उनके 
शासन का पालन करते हैं। विभिन्न भूमियों में इनमें नाना प्रभाव अथवा बलों का 
आविर्भाव होता है--निष्क्रमण का सामथ्यं, समाधियों का वल, बुद्धों के दर्शन की 
दक्ति, निर्मित-का्यों का पहिंदानना, लछोक-धातुओं को केपाना, अथवा अवभासित 
करना, निर्माण-काय प्रदर्शित करना, अनेक कलपों तक जीवित रहना। 

दूसरी भूमि विमला' अथवा अधिशील-विहार कही गयी है। इसमें दस चित्ता- 
दशयों के विकास से प्रतिष्ठा होती है--ऋणजु, मुदु, कर्मण्य, दम, शम, कल्याण, असंसुप्ट, 
अनपेक्ष, उदार, और माहात्म्य । तीसरी भूमि अविचित्त-विहार अथवा प्रभाकरी कही 
गयी है जिसमें भावतीय चित्ताशय इस प्रकार हैं--शुद्ध, स्थिर, निविदू, अविराग, 
अविनिव॒त्‌, दृढ़, उत्तप्त, अतृप्त, उदार और माहात्म्य । इस भूमि में वोधिसत्त्व ध्यान, 
ब्रह्म-विहार, अभिज्ञा आदि का अभ्यास करते हैं। उनके अकुशलछूमूल तथा दृष्टि- 
संयोजन सर्वथा नष्ठ हो जाते हैं। यह स्मरणीय है कि विसुद्धिमर्ग के अनुसार भी 
अधिचित्त-विहार अनागामिता को ले जाता है। पांच ओरम्भागीय संयोजनों का इस 
प्रकार क्षय हो जाता है। 
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चौथी भूमि अधिप्मती है, पांचवीं सुदुर्जया',, छठी अभिमुखी। ये तीनों अधिप्रन्न- 
विहार हैं। अचिप्मती में वोधिपाक्षिक धर्मों की भावना होती है, सुदुर्जया में आरये- 
सत्यों की, अभिमुखी में प्रतीत्यसमुत्पाद की। अचिप्मती में प्रवेश दस धर्मालोकों! 
के द्वारा होता है। ये धर्मालोक नाना धातुओं में प्रतिवेध हं--सत््वधातु, लोकघातु, 
धर्मधातु, आकाशधाठु, विज्ञानवातु, कामधातु, रूपधातु, आरूप्यधातु, उदाराध्याश्ष- 
पाधिमुक्तिधातु, माहात्म्याध्याशयाधिमुक्ति धातु । इस भूमि में सत्कायदृष्टि छूट जाती 
है। सुद्॒जया में प्रवेश चित्ताशयविशुद्धिसमता के छाभ के द्वारा होता है। इस समता 
के विषय अनेक हं--अतीतानागतप्रत्युत्पन्न बुद्धों के शासन, शील, दुप्टि-विचिकित्सा- 
प्रहाण इत्यादि । इस भूमि में बोधिसत्व गणित आदि छोकिक शास्त्रों का भी अध्ययन 
करते हैं। अरचिष्मती में वीयंपारमिता का तथा सुदुर्जेया में ध्याल-पारमिता का विशेष 
अभ्यास सम्पन्न होता है। अभिमुखी में दस प्रकार की समता का वोध होता है-- 
अनिमित्त, अलक्षण, अवुत्पाद, अजात, विभिक्‍त, आदिविशुद्ध, निष्प्रपंच, अनापूह- 
नियह, मायास्वप्नप्रतिभासप्रतिश्रुत्तीपम, भावाभावाह्यय । इस अवस्था तक छः: पार- 
मिताओं का अभ्यास परिनिष्ठित होता है। 

सातवीं भूमि दूरज्धमा' कही गयी है। इसमें पिछडढी भूमियों की परिणति होती 
है। इसमें आभोग और अभिसंस्कार शेष रहते हुए भी निर्निभित्त विहार होता है। 
 बोधिसत्त्व को इस भूमि में सर्वथा सक्‍लेश अथवा अव्लेश नहीं कहा जा सकता । 

अचला' भूमि मे अनुत्पत्तिकथर्मक्षान्ति का आविर्भाव होता है तथा अनाभोग- 
निरनिमित्त-विहार सम्पन्न होता है। स्वयं अचल होते हुए भी लोकोत्तर-वशिता से 
बोधिसत्त्व अप्रमाणकायविभक्ति तथा सत्वपरिषाचन करते हैं। साधुमती'” में बोधि- 
सत्त्व शान्तविमोक्षों से असन्तुप्ट हो प्रतिसंविदू-विहार करते हैं। धर्ममेघा' नाम की 
दसवीं भूमि में बोधिसत्त्व का सर्वज्ञता में अभिषेक होता है। तथागत-निःसृत प्रभा से 
यह अभिषेक सम्पन्न होता है। इसके अनन्तर बोधिसत्त्व को इस एक प्रकार से वृद्ध 
अथवा तथागत कहा जा सकता है यद्यपि उनमें तारतम्य-भेद अभी वना रहता है । 

असंग ने इन भूमियों के नाम इस प्रकार समझाये हैं-- 


“पश्यता बोधिसासतन्यां सत्वार्थस्थ च साधन । 
तीव्र उत्पदयते मोदो सुदिता तेन कथ्यते॥ 


दो: शील्याभोगदेमल्याद्विनला भूमिरुच्यते । 
भहाधर्मावभासस्य करणयाच्च प्रभाकरी ॥ 


अरिभूता यतो धर्मा बोधिपक्षाः प्रदाहकाः। 
असिष्मतीति तदथ्योगात्सा. भूमिद्धयदाहतः ॥ 
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सत्वानतां परिषाकशइ्यच स्वचित्तत्य च रक्षणा। 
धीमद्मिजोंयते दुःख दुर्जया तेन कथ्यते॥! 
आशिमुख्याद्‌_ दृबस्थेह संसारस्यापि चिर्व॒तेः । 
उक्ताह्माभमुखी भूमि: प्रज्ञापारसिताश्रयात्‌ ॥॥ 


एकायनपथरलेबादशूमिद रंगमा सता । 
दयसंज्ञाविचलनादचला च्त निरुच्यते ॥॥ 
प्रतिसंविन्‍्नतिसाधुत्वाइभूमि:ः:. साधुमती मता । 
पर्मसेघाहयव्याप्ते्र्माकाशस्य सेघवत्‌ ॥४* 


इस पर विचार करने से यह ज्ञात होगा कि इन भूमियों से अधिकांश के नामों में 
अच्वर्थता प्रस्फुट नहीं है। विमला, अचला, तथा धर्ममेघा अपवाद हैँ। वस्तुतः 
बोधिसत्त्व-भूमियों का स्वरूपतः आविष्कार प्राचीन है, उनका इस प्रकार नामकरण 
उत्तरकालीन। पहले भी प्रकारान्तर से विदित होने के कारण इन भूमियों के परिप्क्ृत 
नामकरण में अन्वर्थता सदैव अपेक्षित नहीं थी । 

पारमिताएं--चन्द्रकीति ने मध्यमकावतार में भूमियों का पारमिताओं के साथ 
इस प्रकार सम्बन्ध प्रतिपादित किया है--प्रमूदिता, दानपारमिता; विमला, शील; 
प्रभाकरी; क्षान्ति; अखिप्मती; वीर्य; सुदर्जया; ध्यान; अभिमुखी; प्रज्ञा; 
दूरड्धमा; उपायकौशलपारणसिता; अचछा; प्रणिधाव, साधुमती; वर, धम्मेघा; 
ज्ञान । महानव्युत्पत्ति में ये दस पारमिताएँ परिगणित हैँ । 

यहाँ पर यह उल्लेखनीय है कि वोधिचित्तोत्पाद के साथ वुद्धों और बोधिसत्त्वों की 
अनुत्तरपूजा' का विधान था। इसमें बुद्धांदि की बन्दना, पापदेश्ता, पुण्यानुमोदना, 
अध्येपणा, याचना आदि संगृहीत है। बोधिसत्त्वचर्या का एक वड़ा और महत्त्वपूर्ण 
भाग प्रसिद्ध छ: पारमिताओं की भावना है। इनमें प्रथम और शीप॑स्थान दाव अथवा 
करुणा का है। यही पारमिता महायान की प्रवरतिका है। यही परम उपाय और 
संग्रहवस्तु है। बोधिचित्त का उत्पादन इसकी चरम अभिव्यक्ति है। वोधिसत्त्व को 
अपने कार्यों का अन्तिम नियामक करुणा की ही भावना मानना चाहिए, “निषिद्धम- 
प्यनुज्ञातं कृपालोरथेदर्शिन: ॥॥' 

शील-भावना का प्रयोजन आत्मभावरक्षा है जिससे बोधिसत्त्व पर-कल्याण में 
समर्थ हो सके। शील अरक्षित होने पर निन्‍्दा, अनादर, अथवा द्ुर्गंति का कारण वन 
जाता है, जोकि धर्म-प्रचार को असम्भव बना देते हैं। शील निवृत्तिरूप भी है, प्रवृत्ति- 
रूप भी । शील के मुख्य अंग हँ--अनपत्रपा, ह्वी, अत्यय के पश्चात्‌ सुधार, तथा धर्म 
के लिए आदर। 


है बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


क्षान्ति त्रिविव है--दुःखाधिवासतनाक्षान्ति, प्रापकारमर्यगश्नान्ति, धर्मनिध्यान- 
क्षान्ति। इनमें पहली क्षान्ति दुःख का सहना है, दूसरी क्षमा है, तीसरी धर्मस्वभाव का 
बोध हैं। जब उपदेश-श्रवण से धर्म-निध्यान-क्षान्ति उत्पन्न होती है, तो उस्ते घोपानु- 
गाक्षान्ति' कहा जाता है, विचार से उत्पन्न होने पर आनुलोमिकी । इसका परम रूप 
अनुत्पत्तिक-बर्म-क्षान्ति है । 

वीर्य अथवा कुशलोत्साह के विना वोधिचित्त का विकास ही न हो पायेगा। 
एतदर्थ छनन्‍्द, शुभछन्द, अथवा धर्मच्छन्द की भावना आवश्यक है। अपनी दुर्बछताओं 
के प्रति आत्मवशिता का भाव पुरस्कृत करता चाहिए। कर्म में रति होनी चाहिए 
तथा अप्रमाद। 

ध्यानपारमिता में परम्परागत ध्यान और समापत्तियाँ, चार अथवा दो सत्यों का 
अनुसन्धान, तथा स्मृत्युपस्थान संगृहीत है । शान्तिदेव ने इस प्रसंग में परात्मसमता' 
तथा परात्मपरिवर्तन' की भावना का वर्णन किया है । 

प्रशापारमिता या पारमाथिक ज्ञान वोधिसत्त्वों में केवल बीजावस्था में ही सम्भव 
है। उसकी फलावस्था केवल बुद्धों में उपलब्ध होती है। 
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महायान के पूर्व शन्यता 


एक प्रकार से माध्यमिक द्‌ प्टि एवं शून्यता अथवा नैरात्म्य की धारणा प्राचीनतम 

काल से ही बौद्ध धर्म में उपलब्ध होती है। मूल बुद्धदेशना में सत्‌ और असत्‌, दोनों का 
ही निराकरण किया गया है तथा परमार्थ को अनमिलाप्य बताया गया है। परणमार्थ 
की सत्‌ और असत्‌ के परे अनिवेचनीयता ही माध्यमिक दृष्टि की विशेषता है। मनुप्य 
की तकंबुद्धि सत्य के सम्यक्‌ बोध में अक्षम है क्योंकि वह सदैव अन्तग्राहिणी है। वह 
अपरिच्छिन्न, अनन्त सत्य को आत्मसात्‌ नहीं कर पाती । तर्कबुद्धि के इस अस्ति-तास्ति- 
युक्त नाना पदार्थभय जगत्‌ की अपारमाथिकता उपनिषदों में कुछ स्थलों पर प्रति- 
पादित की गयी है, तथा प्रकारान्तर से यही परम्परा बौद्ध धर्म के अभ्यन्तर उद्गत एवं 
विकसित हुई। बुद्ध के मूल उपदेशों में देततमय जगत्‌ का मिथ्यात्व स्पष्टतः प्रतिपादित 
नहीं था। अतः प्राय: प्राचीन हीनयानी सम्प्रदायों में भी शून्यता एवं नैरात्म्य को एक 
सीमित अर्थ में ग्रहण किया गया है। मनुष्य एक प्रकार का संघात' एवं सनन्‍्तान है 
एक प्रवाहगत समूह । उसके विभिन्न स्कन्धों' में किसी स्थिर आत्मा अथवा जीव की 
कल्पना नहीं करती चाहिए। देह, इन्द्रियाँ अथवा मन पृथक्‌-पुथक्‌ सत्ता रखते हैँ जिनकी 
समष्टि ही लोकप्रचलित आत्मा अथवा जहं की ग्रतीति का आधार है। यही पुद्गल- 
नरात्म्य कहा जाता है। स्कन्ध, धातु, आयतन आदि में किसी जीव अथवा पुद्गल का 
अभाव ही तद्गत शून्यता है। फछतः हीनयान में शून्यता अथवा नैरात्म्य का अर्थ 

प्राय: जीव अथवा आत्मा का अभाव-मात्र है। 
प्रज्ञापारमिता सूत्रों में 

प्रज्ञापारमिता-सृत्रों में शुन्यता अथवा नैरात्म्य की इस धारणा का विस्तार किया 

गया है। किसी भी पदाथ का अपना कोई स्वभाव नहीं है। यह स्वभावशृन्यता ही 
वास्तविक शून्यता अथवा नरात्म्य है। इस अर्थ-विस्तार से न केवल जीव अथवा आत्मा 
'का लोप हो जाता है अपितु समस्त पदार्थों का भी। अतएव इसे धर्मनेरात्म्य भी कहा 
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जाता है। जहाँ प्रज्ञापारमिता-सूत्रों में एक ओर अभावात्मक शून्यता का यह सर्वग्राही 
विराट रूप प्रदर्शित है वहीं दूसरी ओर शून्यता को प्रज्ञापारमिता से अभिन्न प्रति- 
पादित किया गया है। प्रज्ञापारमिता वस्तुतः निविकल्पक साक्षात्कारात्मक ज्ञान है 
जिसमें समस्त भेद, द्वेत, प्रमेयता एवं अभिधेयता, प्रडीन हो जाती है। “निविकल्पे 
नमस्तुम्यं प्रज्ञापारमितेडमिते ।' 

अष्टसाहसरिका प्रज्ञापारमिता के प्रारम्भ में ही सुभूति की यह अद्भुत उक्ति 
मिलती है कि तमप्यह भगवन्‌ धर्म्म न समनुपद्यामि यदुत प्रश्ञापारमिता नाम । सुभूति 
का आशय यह है कि अस्तित्व एवं नास्तित्व पारमाथिक वोध के वहिर्भत है । वस्तुतः 
बोधिचित्त अचित्त ही है। इस अचित्त-चित्त' में अस्तिता एवं नास्तिता की उपलूव्धि 
नहीं होती । यह अचित्तता' निविकार एवं निविकल्प है। यही वास्तविक प्रज्ञापार- 
मिता है। इसके विपरीत अविद्या है जो अविद्यमान्‌ धर्मों की ही सत्त्व-कल्पना करती 
है। साधारण लोक अविद्या में निमग्त हैं। वे अविद्यमान जगत्‌ की कल्पना कर अस्ति 
और नास्ति के दो अन्तों में अभिनिविष्ठ होते हैं और इस प्रकार संसारी बनते हैं । वस्तुतः 
सव धर्म मायामात्र है। सब धर्मों की मायोपमता का यह सिद्धान्त अत्यन्त गंभीर है 
तथा इससे नये बोधिसत्त्व तक उहिग्न हो जाते हैं। शून्यता ही वास्तविक गंभीरता है। 
कोई भी पदार्थ वस्तुतः उपलब्ध नहीं होता, न वस्तुतः उत्पन्न होता है, न वस्तुतः निर्द्ध 
होता है; केवल अज्ञानयुक्तचित्त में ही नानात्व भासित होता है। समस्त व्यावहारिक 
जगत्‌ विकल्प-सापेक्ष, विकल्पित है । 

प्रश्ञापारमिता सूत्रों में अनेक स्थलों पर १८ प्रकार की शून्यता का उल्लेख है--- 
अध्यात्म-शून्यता, वहिर्धा-शुन्यता, अध्यात्म-वहिर्धा-शून्यता, शून्यता-बून्यता, महा- 
वशत्यता, परमाथ-शून्यता, संस्कृत-शून्यता, असंस्कृत-शून्यता, अत्यन्त-शून्यता, स्वरुक्षण- 
शुन्यता, अनवराग्र-शून्यता; अनवकार-शून्यता, प्रकृति-शून्यता, सर्वेधर्म-शून्यता, 
अनुपलम्भ-शून्यता, अभाव-शून्यता, सर्वभाव-शून्यता, एवं अभाव-स्वभाव-शून्यता । 
यह स्पप्ट है कि शृन्यता के ये नाना प्रकार शून्यता के अभ्यन्तर किसी प्रकार का वास्त- 
विक वर्गीकरण उपस्थित नहीं करते । यदि शून्यता को केवछ अभाव कहा जाय तो 
प्रश्त उठता है किसका अभाव ? इसके उत्तर में नाना पदार्थों का परिगणन कर उनका 
अभाव बताया जा सकता है। अभाव को स्वयं एक पदार्थ माननेवाले नैयायिक भी 
उसे भाव-सापेक्ष मानते हैं तथा वाना अभावों का उनके प्रतियोगियों' के उल्लेख के 
द्वारा पृ थक्‌ निदेश करते हैँ और ऐसा प्रतीत होता है कि भाव-जगत्‌ की छाया के समान 
एक अभाव-जगत्‌ भी कल्पनीय है। किन्तु माध्यमिकों को न अभाव की पदार्थता 
स्वीकार है, व भाव की। विभिन्न भाव-पदार्थों के अभाव को झून्यता कहने के साथ- 
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साथ वे अभाव एवं शून्यता की शून्यता का प्रतिपादन करते हैं तथा उसे शन्यता से अभिन्न 
मानते हूँ। यदि किसी पूर्व अभ्युवगत स्वभाव के विना केवल विशुद्ध अभाव निरर्थक् 
हे तो यह भी मानना होगा कि स्वभाव का निर्धारण विना अभाव के आवरण के असम्भव 
हे । स्वभाव-परिच्छेद स्वयं प्रतिषेधपुवंक है--डिटरमिनेशियो एस्ट निगेशियों 
(6८टप्रग7900 ८४० 7८24४० ) ! असत्ता की रेखा से ही जशेष सत्तामय जगत्‌ 
का चित्र आलिखित होता है। यही स्वभाव-शून्यता पारमाथिक शून्यता है। 
प्रज्ञापारमिता-सूत्रों में शून्यता के सिद्धान्त का सुह्िलिष्ट एवं ताकिक प्रतिपादन 
नहीं किया गया है। अनन्त पुनरुक्ति के द्वारा हीनयान-सम्मत विभिन्न धर्मों का 
भिथ्यात्व एवं विकल्पग्राही चित्त की परमार्थ में अन॒पयोगिता वहाँ उदघोषित की गयी 
हैं। उन्हें पढ़ने से पाठक के मन में बरावर यह धारणा उत्पन्न होती है कि स्वभाव 
मिथ्या है एवं सत्य का निविकल्प चित्त में ही साक्षात्कार हो सकता है, यद्यपि यह साक्षा- 
त्कारात्मक बोध अनिरवेचनीय है। यहाँ तक कि स्वयं इस बोध की सत्ता के विषय में 
चर्चा भी इसे जागतिक एवं असत्य बना देती है। इसीलिए मुभूति ने ऊपर उद्धत 
उक्ति में प्रज्ञापारमिता का भी अपलाप किया है। शुन्यता सचमुच अग्निवत्‌ 
सर्वग्रासिनी है, यहाँ तक कि आत्मग्रासिनी भी और उसका निष्कर्प मौन में ही हो 
सकता है जैसा कि विभलकीतिसच्र में प्रतिपादित है जहाँ बोधिसत्त्व विमलकीति ने 
मंजश्री आदि के द्वारा तत्त्वनिरूषण के आग्रहण का उत्तर वज्भमौन के द्वारा दिया । 
अन्य सहायानसन्न--जिस प्रकार उपनिषदों में अथवा प्राचीन हीनयानी सूत्र- 
साहित्य में विविध दाशनिक बीज उपलब्ध होते हैं, उसी प्रकार महायान-सूत्रों में भी 
अनेक परवर्ती बौद्ध दार्शनिक परम्पराओं की मूलप्रेरणा देखी जा सकती है। इन सूत्रों 
के अनुसार वोद्धिसत्व को चाहिए कि वह हीनयान-प्रोक्त सब धर्मों में नैरात्म्य अथवा 
शन्‍्यता की भावना करे। इस प्रकार के उपदेश की द्विधा व्याख्या की जा सकती है। 
एक ओर यह कहा जा सकता है कि जगत्‌ के सभी प्रतीयमान पदार्थ, अथवा बौद्धिक 
विचार के द्वार। व्यवस्थापित तत्त्व, अपारमार्थिक हैँ, उनमें कोई स्थिर, पृथक्‌ स्वभाव 
नहीं है। यह विशुद्ध धर्म-नैरात्म्य है अथवा धर्म-शून्यता है। दूसरी ओर इंसीको 
प्रकारान्तर से कहा जा सकता है--सव धर्म कल्पित अथवा विकल्प-सापेक्ष हैं। किन्तु 
ऐसा कहने पर यह ध्वनित होता है कि विकल्पात्मक चित्त ही प्रापंचिक आडम्वर का 
सूत्रधार है। बोघिसत्त्व की योगचर्या में भावना का स्थान तथा योगलब्ध निर्माणशक्ति 
चित्त के अदभत महत्त्व का समर्थन करते हैं। इस प्रकार बोधिसत्त्व-चर्या से सम्बद्ध 
धर्म-मैरात्म्य की भावना का दार्शनिक आधार द्विविध सिद्ध होता है--सव धर्मों 
की असारता, तथा चित्त की प्रधावता | लंकाबतार, धनव्यूहु, सन्धिनिर्मोचन आदि 
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सूत्रों में इस चित्तवादी दूसरे पक्ष का न्यूनाधिक स्पप्टता से विवरण दिया गया है। पहले 
शुत्यवादी पक्ष का नागार्जुन ने विस्तृत एवं युक्तियुकत प्रतिपादत किया । दूसरे योगा- 
चार-विज्ञानवादी-पक्ष का विस्तार सर्वप्रथम मेत्रेयनाथ ने किया। यह स्मरणीय है 
कि शूत्यवाद तथा योगाचार-विज्ञानवाद दोनों का ही एक संयुकत मूल है तथा उनका 
प्रारम्भिक विभेद अल्प था। इसके समर्थन में यह उल्लेखनीय है कि प्रसिद्ध माध्यमिक 
आचार्य आयेदेव के चतुबशतक को बोधिसत्त्व-योगाचार-स्षास्त्र' कहा गया है । इस पर 
एक ओर आचार्य वसुवन्धु ने व्याख्या लिखी थी, दूसरी ओर मैत्रेयनाथ ने वागार्जुन 
के भवसंक्रान्ति' पर व्याख्या लिखी तथा नागार्जुन से असंग, वसुबन्धु एवं स्थिरमति में 
उद्धरण पाये जाते हैं। यह भी उल्लेखनीय है कि परवर्ती काल में माध्यमिक, योगाचार 
एवं सोत्राक्तिकों के पारस्परिक प्रभाव से अनेक संकीर्ण' मतों का आविर्भाव हुआ; 
उदाहरणार्थ, शान्त-रक्षित को माध्यमिक भी कहा जा सकता है, विज्ञानवादी भी । 
स्वयं मेत्रेयनाथ की रचनाओं में उत्तरतन्त्र को माध्यमिक-प्रासंगिक तथा अभिसमया- 
लंकार को योगाचार--माध्यमिक-स्वातन्त्रिक कहा गया है। असंग ने भी मध्यमक- 
कारिकाओं पर सध्यमकानुसार नाम की व्याख्या लिखी जिसका गौतम प्रज्ञारुचि ने 
चीनी में अनुवाद किया। वस्तुतः मैत्रेय तथा असंग, दोनों की रचनाओं में शूत्यवाद 
के अविरोध से योगाचार का प्रतिपादव किया गया है। 
नागार्जुन-जीवनी 

लकावतारसृत्र, महामेघसूत्र, महाभेरीसुत्र' एवं मंजुश्रीमलकल्प में नागार्जुन के 
विषय में भविष्यवाणी उपलब्ध होती है। लंकावतार के अनुसार नाग नाम का भिक्ष्‌ 
परिनिर्वाण के बहुत समय पश्चात्‌ दक्षिणापथ में सत्‌ और असत्‌ का प्रतिपेष करते हुए 
महायान का प्रचार करेगा। चीनी परम्परा के अनुसार नागार्जुन आचार्य-परम्परा 
में बारहवें थे तथा उनका काल परिनिर्वाण के ७०० वर्ष पश्चात्‌ था। महामेघसूच्र के 
अनुसार परिनिर्वाण के ४०० वर्ष अनन्तर एक लिच्छवि नाग नाम का भिक्ष्‌ बनेगा 
तथा धर्म का विस्तार करेगा। वही पीछे प्रसन्नप्रभाव नाम की लोकथातु में ज्ञानाकरप्रभ 
नाम का बुद्ध हुआ, यह कहा गया है। महामेघ में यह भी उपलब्ध होता है कि दक्षिणापथ 
में ऋषिल नाम के जनपद में विपत्ति-चिकित्सक नाम का राजा होगा। उसके ८० वर्ष 
के होने पर अनुत्तर धर्म लुप्तप्राय हो जायगा । उसी समय सुन्दरमति नाम की क्षुद्र 
नदी के उत्तरी तट पर महावालक ग्राम के निकट एक लिच्छवि कुमार उत्पन्न होगा 
तथा धर्म की व्याख्या करेगा। यह कुमार नागकुरू प्रदीप नाम के वुद्ध के सम्मुख 


१-लंकावतार, पृ० २८६ ब॒दोन, पृ० १२९९-३० 
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प्रणिधान करेगा। यह स्पप्ट नहीं है कि यहाँ नागार्जुन की ओर संकेत है। यह भी कहा 
गया है कि महाभेरीसूत्र में तागार्जुन के द्वारा ८वीं भूमि की प्राप्ति उल्लिखित है। 
कुमारजीव ने नागार्जुन की जीवनी चीनी में छगभग ४०५ ई० में अनूदित की थी । 

इसके अनुसार नागार्जुन दाक्षिणात्य ब्राह्मण थे। उन्होंने न केवल वेदों का अध्ययन किया 
अपितु अन्य अनेक विद्याओं में अपूर्व गति प्राप्त की । अलौकिक शवौित के द्वारा वे 
अद्श्य हो सकते थे। अपने तीन मित्रों के साथ उन्होंने इस विद्या के अपप्रयोग के द्वारा 
राजकीय अवरोध में अनुचित प्रवेश किया, किन्तु उनके पदचिह्वों के सहारे यह अपराध 
पकड़ा गया। नागार्जुन के तीनों मित्रों को दण्ड हुआ, वे स्वयं मन ही मन भिक्षु बनने का 
संकल्प कर भाग निकले । इस संकल्प के अनुकूल उन्होंने प्रत्नज्या ग्रहण की तथा त्रिपिटक 
९० दिन में पढ़ लिये एवं उसके अर्थ हृदयंगम कर लिये तथापि असन्तुष्ट रहने पर 
उन्होंने और सूत्रों की खोज की । अन्ततः हिमालय में उन्हें एक स्थविर भिक्षु से महा- 

यान-सूत्र-छाभ हुआ । नागराज की सहायता से उन्हें इस महायानसूत्र पर एक व्याख्या 
भी उपलब्ध हुई। इसके अनन्तर उन्होंने ३०० वर्षों से अधिक सद्धर्म का प्रचार किया । 

नागार्जुत का समकालीन एक राजा था जिसे उन्होंने सिद्धि-प्रदर्शन के द्वारा सद्ध्म में 
दीक्षा दी। उन्होंने नाना शास्त्रों की रचना की जिनमसें तन्‍्त्र एवं चिकित्साश्ास्त्र भी 
उल्लिखित हैं। 

स्वांच्वांग (वाटर्स, जि० २, पृू० २००-६) के अनुसार दक्षिण कोसलू की राज- 

बानी के अनतिदूर अशोक के द्वारा निर्मित एक प्राचीन स्तृप था। इससे सम्बद्ध संघा- 

राम में नागार्जुब वोधिसत्त्व निवास करते थे। उस समय सातवाह नाम का राजा 
शासन करता था और वह नागार्जुन का भक्त था। यहीं सिहल से समागत देव वोधि- 
सत्त्व ने आय॑ नागार्जुन के दर्शन किये। नागार्जुन रसायन-शास्त्र में सिद्ध थे। उन्होंने 
अत्यन्त दीर्घ आयु प्रदान करनेवाली एक सिद्धवटी का आविष्कार किया था। सातवाह 
राजा ने भी इसका सेवत किया और उनके पुत्र ने पिता की दीर्घ आय से अस्त होकर 
बोधिसत्त्व नागार्जुन से उनके सिर की दक्षिणा माँगी, जिसे आचार्य ने पूरा किया। 
इस स्थान से दक्षिण-पश्चिम की ओर द्वांच्वांग ने भ्रमरगिरि नाम के पर्वत का उल्लेख 
किया है। यहीं सातवाहन राजा ने नागार्जुन के लिए एक संघाराम का उत्खनन किया । 
इस विहार के विवरण से इसकी प्रभूत समृद्धि झलकती है। इसके निर्माण में नागार्जुन 
की अलौकिक शकित ने राजा की सहायता की थी। धान्यकटक में इवांच्वांग ने नागा- 


२-६ ०--वासिलिएफ, देर बुद्धिस्सुस । 
से 
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जन के परवर्ती अनुयायी भावविवेक के निवास का उल्लेख किया है। यह स्मरणीय 
हे कि जग्गयपेट के स्तृप के मिकट प्राप्त एक लेख में भदन्त नागार्जुनाचार्य का उल्लेख 
मिलता है। राजतरंगिणी में कश्मीर के पड्ईद्न (आधुनिक हारवन ) को नागार्जुन 
का निवास वताया गया है। 

बूदोन (पृ० १२९०-३० ) के अनुसार बुद्ध के परिनिर्वाण के ४०० वर्ष पदचात्‌ 
दक्षिणापथ के विदर्भ जनपद में एक समृद्ध, किन्तु सन्तानहीन ब्राह्मण रहता था । उसे 
स्वप्त में आभास हुआ था कि वह यदि १०० ब्राह्मणों को धारमिक भोज में निमंत्रित करे 
तो उसके पुत्र उत्पन्न होगा। इसका अनुसरण करने पर उसे पुत्रछाभ हुआ। इस पुत्र 
के विषय में ज्योतिविदों ने कहा कि वह १० दिन से अधिक कदाचित्‌ जीवित न रह पाये । 
पुनरपि १०० ब्राह्मणों को खिलाने से आयु की वृद्धि सम्भव बतायी गयी। सातवें 
वर्ष के निकट होने पर, जबकि इस बालक का निधन ज्योतिविदों द्वारा बताया गया था, 
उसके माता-पिता ने उसे एक सेवक के साथ परिभ्रमण के लिए वाहर भेज दिया ताकि 
वे स्वयं उसकी मृत्यु को देखने से बच जायें । इस प्रकार घर से प्रश्नजित वह वालक ऋमश: 
नालंदा के द्वार तक पहुँचा । वहाँ उससे प्रभावित होकर सारह नाम के ब्राह्मण ने उसपर 
अनुकम्पा की और उसे वास्तविक प्रव्रज्या प्रदान की। वालक को अमितायु के मंडल 
में दीक्षित किया गया और अमितायु-धारणी का उपदेश किया गया। इसके प्रभाव 
से वालक का अनिष्ट कट गया। नालंदा के विहारस्वामी राहुलुभद्र के अनुग्रह से उसे 
उपसम्पदा प्राप्त हुई तथा उसका भिक्षु के रूप में श्रीमान्‌ नाम हुआ | कुछ समय पदचात्‌ 
नालंदा में भारी अकाल पड़ा। इस अवसर पर श्रीमान्‌ ने रसायन की सहायता से 
स्वर्ण प्राप्त किया तथा उसके द्वारा संघ का कार्य कथंचित्‌ अतिवाहित हो पाया, किन्तु 
संघ में यह बात विदित होने पर श्रीमान्‌ को दंडित किया गया और यह आज्ञा दी गयी कि 
वह एक करोड़ विहारों का निर्माण करे । उस समय शंकर नाम के भिक्षु ने न्‍्यायालंकार 
'नाम का एक ग्रन्थ छिखा, तथा सबको तके में पराजित किया। उस भिक्ष्‌ को परास्त 
करने के लिए श्रीमान्‌ ने धर्म की व्याख्या की तथा उसके सुनने के पश्चात्‌ श्रोताओं में 
से दो वालक पृथ्वी के नीचे सहसा अन्तहित हो गये । यह पता चला कि बे दोनों नाग थे । 
इसके अनन्तर श्रीमान्‌ ने नागछोक में अवतरण किया और वहाँ धर्म का उपदेश किया । 
नागलोक से ही वे शतसाहख़्िका प्रज्ञापारमिता तथा स्वल्पाक्षरा प्रज्ञापारमिता अपने 
साथ ले आये तथा उन्होंने एक करोड़ विहारों का निर्माण किया । इसी समय से वे 
नागाजन नाम से विख्यात हए। पीछे पंडवर्धन में स्वर्ण उत्पादित कर उन्होंने प्रभत 
भिक्षा-वितरण किया, वहीं उनका अनुगहीत ब्राह्मण अपनी म॒त्यु के अनन्तर नागवोधि 
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नाम के आचाय के रूप सें पुनः उत्पन्न हुआ। वहाँ से नागार्जुन पटवेश नाम के पूर्वी 
जनपद में गये तथा अनेक चैत्यों का निर्माण किया। राढ़्जनपद में भी उन्होंने ऐसा 
ही किया। फिर वे उत्तर-पूर्व गये । वहाँ जेतक नाम के एक वालक के विपय में उन्होंने 
यह भविष्यवाणी की कि वह राजा बनेगा। पूर्व देश में उन्होंने एक वृक्ष की शाखा पर 
अपने वस्त्र छटकाये और धोये | इसके पश्चात्‌ जब वह बारूक राजा बन गया उससे 
नागार्जुन को बहुत-से रत्न दिये। नागार्जुन ने उसे प्रत्युपहार दिया। नागार्जन ने 
वज्मासन के लिए हीरक जाल के समान एक वृत्ति बनायी तथा श्रीवान्यकटक के चैत्य 
का निर्माण किया। उन्होंने माध्यमिक दर्शन के प्रसार के लिए तकानुकूछ माध्यमिक 
शास्त्र का प्रणययत किया तथा अनेक माध्यमिक स्तोत्र लिखे। व्यावहारिक पक्ष में 
उन्होंने सूत्रसमुच्चय में आगमों के अनुकूल उपदेश किया, स्वप्न-चिन्तामणि-परिकथा 
में गोत्रस्थ श्रावकों को समुत्तेजित-सम्प्रहषित किया, सुहल्लेख में उन्होंने उपासकर्र्म 
बताया तथा बोधिगण नाम के ग्रन्थ में भिक्ष॒वर्म प्रकाशित किया। तंत्रसमुच्चय, वो घि- 
चित्तविवरण, पिडीकृतसाधन, सूत्रमेलायक, मंडलूविधि, पंचक्रम आदि ग्रन्थों को 
उन्होंने तांत्रिक दृष्टि से लिखा। योगशतक आदि उनके चिकित्साविषयक ग्रन्थ हैं। 
नीति शास्त्र में उन्होंने जनपोषणबिन्दू तथा प्रज्ञाशतक की रचना की। रत्नावली में 
राजाओं के उपयोग के लिए महायान के सिद्धान्त और चर्या का निर्देश किया। इसके 
अतिरिक्त उन्होंने प्रतीत्यसमुत्पाद-चक्र, धृूपयोगरत्नमाला आदि ग्रन्थों का निर्माण 
किया। व्याख्याओं में उन्होंने गुह्य-समाज-तन्त्रटीका, शालिस्तम्व-कारिका आदि 
लिखे | 


उस समय अन्तीवाहन अथवा उदयनभद्र नाम के राजा का शक्तिमान्‌ नाम का 
कुमार था। शक्तिमान्‌ ने अपनी माता से यह सुत्रा कि उसके पिता ने नागार्जुन की 
सहायता से अमृत की प्राप्ति की थी । इस पर कुमार श्रीपर्वत गया जहाँ आचार्य नागा- 
जुन निवास करते थे। आचार्य कुमार को उपदेश देने ऊगे। कुमार ने नागार्जुन का सिर 
काटना चाहा, किन्तु असफल रहा। आचार्य ने कहा--कभी कुछ के द्वारा एक कोड़ा 
मुझसे मार डाला गया था, उसके पाप मेरे ऊपर हैं । अतएव एक कुश से मेरा सिर काटा 
जा सकता है। इस पर कुमार ने कुश से उनका सिर काट लिया। आचार्य की 
छिन्न ग्रीवा से यह सुनायी दिया--अवब में सुखावती-छोक-धातु चला जाऊंगा, किन्तु 
पीछे पुनः इस देह में छोट आऊँगा।' वह कुमार उनका सिर ले गया, कित्तु उससे 
एक यक्षी ने उसे लेकर आचार्य की देह से एक योजव की दूरी पर स्थापित कर दिया। 
देह और सिर क्रमशः एक-दूसरे के पास आते गये और अन्ततः पुनः जुड़ गये : 


५५ 


३७२ बाड़ धर्म के 


विकास का इतिहास 

यदि इन सव विभिन्न पराप्पराओं का आलोचन किया जाय तो यह प्रतीत होता है 
कि नागार्जुन कदाचित्‌ दूसरी शताव्दी ई० में हुए थे, तथा कनिप्क एवं एक शातवाहन 
राजा के समकालीन थे। उनका मूल स्थान अन्ध्रापथ में सम्भवत: धान्यकटक के समीप 
अथवा श्रीपर्वत पर मानना चाहिए। उनका नालरूुंदा एवं कश्मीर से भी सम्बन्ध प्रतीत 
होता है। कदाचित्‌ प्रसिद्धि के अनुकूल उन्होंने पर्याप्त परिभ्रमण किया था । यह सम्भव 
है कि शन्यवाद के प्रवतक नागार्जुन के अतिरिक्त एक अथवा एकाधिक अन्य आचार्य 
भी नागार्जुन के नाम से परवर्ती काल में प्रसिद्ध हुए जो कि तांचिक एवं रासायनिक थे, 
किन्तु जिन्हें दार्शनिक नागार्जुन से पृथक्‌ स्मरण रखना कालान्तर में कठिन हो गया । 

नागार्जुन की रचनाओं में महाप्रज्ञापारमिताशास्त्र, सध्यमककारिका, तथा विग्रह- 
व्यावर्तनी' का विशेष महत्त्व है। महाप्रज्मापारसिताश्ञास्त्र में एक प्रकार के नवीन 
माहायानिक अभिथर्म की भूमिका है। मैत्रेयताथ के समान नागार्जुन ने भी प्रज्ञापार- 
सितासूत्रों को एक रीतिबद्ध रूप प्रदान करने का प्रयत्न किया। किन्तु वस्तुतः उनके 
शत्यवाद से इस किसी भी प्रकार के अभिषर्म' अथवा रीतिवद्ध दर्शत का सामंजस्य 
नहीं हो सकता। सम्भवतः इसी कारण माध्यमिक-दर्शेन परम्परा में महाप्रज्ञापार- 
मिताशास्त्र का स्थान नगण्य है। माध्यसिककारिकाओं में तथा विग्रहव्यावतेनी में 
नागार्जुन ने अपने विलक्षण तक॑ के द्वारा समस्त अभिधर्म तथा तक का खण्डन किया है। 

नागार्जन को तकंपद्धति--शून्यता के सिद्धान्त का रीतिबद्ध दार्शनिक प्रतिपादन 
सर्वप्रथम नागार्जुन ने किया। उन्होंने प्रज्ञापारमिता-सूत्रों का सार खींचकर एक नवीन 
दर्शनशास्त्र की रचना की। उन्होंने तर्क से ही तक॑ का खण्डन किया तथा शून्यता को. 
प्रतीत्यसमुत्पाद से अभिन्न बताया । उनके शब्दों में यः प्रतीत्यसमुत्पाद: शून्यतां तां 
प्रचक्ष्महे । सा प्रज्ञप्तिरूपादाय प्रतिपत्सेव मध्यमा ॥ उनके समक्ष एक बड़ी समस्या 
थी--शून्यता' स्वीकार करने पर तक ही नहीं किया जा सकता क्योंकि शून्यवादी 
किसी भी पक्ष को अपना ले तो शूत्यता की ही हानि हो जाती है। जब प्रतिज्ञा 


३-चीनी त्रिपिटक में _ता चिकल्डेन्ट नाम से अनुवाद मिलता है। द्व०--ऊपर । 
उसका फेज्च अनुवाद लामॉन के द्वारा, ल जेते द ग्रांद वर्तु द साजेस” । 

४-अभी तक विब्लियोथका बुद्धिका में पूर्से का संस्करण ही सर्वोत्तम है। 

५-द्र ०--जे ० बी० ओ० आर० एस०, २४-२; मेलांग शिन्वा ए बुद्धीक, जि० ९, 


१९४८-५१, पृ० ९९-१५२; नवनालन्दा महाविहार रिसर्च पब्लिकेशन, 
जि० १। 


महायान का दर्शन-शब्यवाद ३७३ 


डी नहीं की जा सकती तो यकक्‍्ति के द्वारा उसका साधन दूर की वात हैं। वस्तुतः 
शन्‍्यता का उपदेश सब दृष्टियों से छटकारे के लिए है। यदि कोई शून्यता को भी 
दृष्टि बना लेता है तो वह असाध्य है--शून्यता सर्वदृष्टीवां प्रोक्ता निःसरणं जिने: 
येपां तु शूब्यता दृष्टि: तानसाध्यान्वभापिरे ॥ समस्त शून्यवाद विकल्पात्मक तकें- 
वुद्धि को सत्य के क्षेत्र से बाहर रख देता है। अतएव नागार्जुन शृन्यता की सिद्धि 
तर्कवद्धि एवं उसके स्वीकृत सिद्धान्त के निरास के द्वारा करते हें। किसी भी वस्तु की 
सत्यता स्वीकार नहीं की जा सकती क्योंकि उसे स्वीकार करने पर अपरिहाय रूप से 
विरोध प्रसक्‍त हो जाता है। इस प्रकार के तक को नागार्जुत और उनके अनुयायी 
प्रसंगापादन' अथवा प्रासंगिक कहते थे। आधुनिक अभिधा में नागार्जुन की प्रणाली 
डायलेक्टिकल (62०८४८४) थी । उद्योतकर आदि ने माध्यमिक-सम्मत इस 
प्रकार की तक-प्रणाली को केवल नास्तिक वितंडा' कहकर उसका खण्डन किया है। 
बनन्‍्यता की न्यायतः प्रतिपाद्यता : पूर्वेपक्ष--विग्हृव्यावर्तती नाम के अल्पकाय 
ग्रन्थ में नागार्जुन ने शुन्यवाद की न्‍्यायतः प्रतिपाद्यता पर विचार किया है। प्रारम्भ 
में ही उन्होंने अपने विरोध में दी गयी प्रधान युक्ति का उल्लेख किया है--यदि सभी 
पदार्थों में अपना स्वभाव अविद्यमान है तो तुम्हारे शब्द भी स्वभावहीव होने के कारण 
स्वभाव के खण्डन में असमर्थ हैं, और दूसरी ओर यदि तुम्हारी बात स्वभावयुक्‍त है तो 
तुम्हारी पिछली प्रतिज्ञा खण्डित हो जाती है। चन्द्रकीत्ति ने भी इस शंका को इस 
प्रकार प्रकट किया है--सब पदार्थों के अनुत्पाद का सिद्धान्त प्रमाणजन्य है अथवा 
अप्रमाणजन्य ? पहले विकल्प में प्रमाणों के लक्षण आदि प्रस्तुत करना चाहिए। दूसरे 
विकल्‍प में सिद्धान्त ही असिद्ध रहता है। रूप से माना जा सकता है। इस मौलिक 
कठिनाई का विश्लेपणपूर्वक उत्तर देने के लिए नागार्जन ने विग्रहव्यावर्तनी में अपने 
प्रतिपक्ष का विस्तार करते हुए पट्कोटिक आपत्ति का उल्लेख किया है--( १) यदि 
सव पदार्थ शून्य हैं तो उनकी शून्यता के प्रतिपादक वाक्य सब पदार्थ शून्य हैं! यह भी 
गन्य है क्योंकि वह भी सब पदार्थों में अन्तर्गत है और उसके शब्य होने पर सब पदार्थों 
की अशून्यता अक्षत रहती है और ऐसी स्थिति में 'सव पदार्थ शन्य है' यह प्रतिपेध अनप- 
पन्न हो जाता है। (२) दूसरी ओर यदि यह मान लिया जाय कि सर्वशून्यता की उक्ति 
उपपन्न है तो वह उक्ति स्वयं शब्य हो जायेगी तथा शन्य उक्ति के द्वारा अशन्यता का प्रति 
पादन नहीं हो पायेगा। (३) और यदि सब पदार्थ शून्य हैं तथा इसके साथ ही इस 
गशून्यता की उक्ति शून्य नहीं है तो यह उक्ति सर्वत्र असंगुहीत होगी। अर्थात्‌ पदार्थ- 
समष्टि के वहिर्भूत होगी। पदार्थ अशुन्य हो नहीं सकता तथा शून्यता की उक्ति अशून्य 
हे--ये दोनों परस्पर असमंजस हैं। (४) यदि शून्यता की उक्ति को संगृहीत माना 





३७४ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


जाय और उसके साथ ही सव पदार्थों को शून्य, तो वह उवित पुनः शून्य हो जायगी अथच 
प्रतिषेध में अक्षम । (५ ) यदि उक्ति शून्य है, किन्तु शून्य होते हुए भी उसके द्वारा अशन्यता 
का प्रतिषेध किया जा सकता है तो शन्य होते हुए भी सब पदार्थ अर्थक्षिया में समर्थ 
हो जायेंगे, किन्तु तव शनन्‍्यता अस्तिता का नामान्तर होगी, जोकि दृष्टान्त-विरुद्ध है 
(६) यदि सब पदाथ शून्य हैं तथा कार्य करने में असमर्थ हैं तो शून्यता की प्रतिपादिक 
उवित के शून्य होने के कारण सब पदार्थों के स्वभाव का प्रतिषेष्॒ युक्त नहीं है। संक्षेप 
में यह अनिवार्य प्रतीत होता है कि शन्‍्यवाद के समर्थन में सदेव ताकिक विपमता 
उत्पन्न हो जाती है--सव शून्य मानते हुए अन्ततः कुछ शून्य और कुछ अशन्‍्य मानना 
पड़ता है और इस प्रकार की विषमता में कोई हेतु नहीं दिया जा सकता । 

मान लीजिए शून्यवादी की ओर से यह कहा जाय कि शून्यता का ख्यापन ऐसा 
ही है जेसे कोई कहे शब्द मत करो' किन्तु यह कहने में स्वयं अनिवार्यतया शब्द करे। 
ऐसे स्थल में शब्द के द्वारा शब्द का निवारण होता है। इसी प्रकार से सव पदार्थों 
के स्वभाव का प्रतिषेध समझना चाहिए । किन्तु शृत्यवादी की यह युक्ति स्वीकार्य 
नहीं है। वस्तुतः उस दृष्टान्त में वर्तेमान शब्द से अनागत शब्द का प्रतिषेध किया जाता 
है, किन्तु यहाँ शून्यता की उक्ति से अशेप पदार्थों का निषेध किया जाता है जिनमें उक्ति 
स्वयं अभ्यन्तर है। यदि शून्यवादी की ओर से यह कहा जाय कि उसके द्वारा किये गये 
सव पदार्थों के प्रतिषेध का प्रतिपक्षी के द्वारा किया गया यह प्रतिपेष भी अनुपपन्न 
मानना चाहिए तो यह भी स्वीकार्य नहीं हो सकता क्योंकि सब पदार्थों का प्रतिपेष 
दशन्यवादी की प्रतिज्ञा है, उसके विपक्षी की नहीं । 

शुन्यवादी यह भी नहीं कह सकता कि में पदार्थों को प्र॒त्यक्षतट: उपलब्ध करके' 
तदनन्तर उनका निषेध करता हूँ क्योंकि उसकी दृष्टि से प्रत्यक्ष ही निषिद्ध है। यही 
असहाय स्थिति अनमान एवं अन्य प्रमाणों की माननी चाहिए। 

यदि शून्यवाद माना जाय तो जो ११९ कुशल धर्म आचार्यों के द्वारा परिगणित हूँ 
उनका भी परित्याग करना होगा। सूत्रों में निर्वाण एवं बोधि की ओर ले जाने वाले 
अनेक धर्मों का निर्देश है, वे भी सब शन्य हो जायेंगे। 

यदि सब पदार्थ निःस्वभाव होते तो उनके पृथक-पथक नाम ही नहीं होते । सर्देव 
नाम का आधार कोई न कोई वस्तु देखी जाती है तथा निवेस्तुक नाम असम्भव है। 
यदि यह कहा जाय कि नाम का आधार स्वभाव है, किन्तु यह स्वभाव पदार्थों का नहीं 
है तो प्रश्न उठता है कि यह विलक्षण स्वभाव किसका है ? 

यह भी स्मरणीय है कि प्रतिपेध उसी का होता है जिसकी सत्ता प्राप्त हो। जैसे 
यह कहने पर कि घर में घड़ा नहीं है यह मान लिया जाता है कि घड़ा यहाँ हो सकता 
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था अथवा जनन्‍्यत्र है। इस युक्ति से विदित होता है कि शुन्यवादी के द्वारा स्वभाव का 
प्रतिषेध स्वयं स्वभाव को सिद्ध करता है। यदि किसी पदार्थ का स्वभाव है ही नहीं तो 
उसका प्रतिपेध ही क्यों किया जाता है ? यह कोई नहीं कहता कि आग ठंढी नहीं है। 
शून्यवादी ही सव पदार्थों के निषेध में इतना व्याकुल क्यों हो ? यह कहा जा सकता है 
कि जैसे कोई बुद्धिमान्‌ एवं दयालु व्यक्ति मृगतृष्णा से त्रस्त मूढ़ लोगों को बताये कि यहाँ 
पानी नहीं है, ऐसे ही शून्यवादी भी अविद्या-ग्रस्त जनता को शिक्षा देना चाहता है। 
किन्तु ऐसा कहने पर छ: प्रकार के पदार्थों की सत्ता इस दुृष्टान्त से स्वयं प्रतिपादित हो 
जाती है--भ्रान्ति, उसका विषय, उसका आश्रय (थ्रान्त पुरुष), प्रतिषेध, उसका 
विपय, तथा प्रतिषेधक पुरुष । इन छः पदार्थों के सिद्ध होने से शून्यता के सिद्धान्त की 
हानि हो जाती है। यदि अ्रान्ति तथा उसके आश्रय और विषय न भी स्वीकार किये 
जाय तब तक प्रतिषेष तथा उसके आश्रय और विपय स्वीकार करने ही होंगे। यदि 
इनको अस्वीकार कर दिया जायगा तो सव पदार्थों की सत्ता स्वयं सिद्ध हो जायेगी। 

वस्तुतः सब पदार्थों की शत्यता सिद्ध ही नहीं की जा सकती है क्योंकि उसमें कोई 
हेतु नहीं दिया जा सकता। हेतु दिया जा सकता तो वह शून्य न होता। बिना हेतु 
के कोई सिद्धि नहीं होती । यदि बिना द्वेतु के ही स्वभाव-प्रतिषेष सिद्ध हो जाय तो 
स्वभाव का अस्तित्व भी उसी प्रकार से अहेतुक सिद्ध हो जायगा। यदि हेतु का अस्तित्व 
माना जाय तो उसके द्वारा साध्य अस्वाभाव्य अयुक्त हो जायगा। अन्त में, सब पदार्थों 
का प्रतिपेध इसलिए जनुपपन्न है क्योंकि वह प्रतिषेष्य के न पहले हो सकता है न पीछे 
और न साथ। यदि प्रतिषेध पहले माना जाय तो प्रतिषेध्य के अभाव में प्रतिपेधष होगा 
किसका। यदि प्रतिपेथ को प्रतिषेध्य के पश्चात्‌ माना जाय तो यह समझ में नहीं 
आता कि प्रतिपेध्य के होने पर प्रतिषेष से होगा क्या। यदि प्रतिषेध और प्रतिषेध्य 
दोनों साथ हों तो उनमें किसी प्रकार का कार्यकारणभाव स्वीकार नहीं किया जा सकता । 
इस प्रकार नागार्जुन ने विस्तार से शून्यवाद के विरोध में पूर्वपक्ष की युक्तियों का प्रति- 
पादन किया है, एवं और अधिक विस्तार से इन उक्तियीं का खंडन । 


नागाजून का उत्तर 


शुन्यवादी को अपने वचन की शून्यता अभीष्ट है, किन्तु उसके वचन और अन्य 
पदार्थ द्वेतु-प्रत्यय-सामग्री की अपेक्षा रखते हुए समाव-कोटिक हूँ और सभी समान रूप 
से शुच्य हैँ। वस्तुतः प्रतिपक्षी ने शून्यता का सिद्धान्त ठीक समझा नहीं। पदार्थों का 
प्रतीत्यसमुत्पाद ही शून्‍्यता है, क्योंकि जिसकी सत्ता परतन्त्र अथवा परापेक्ष होती है 
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उसका अपना वास्तविक स्वभाव स्वीकार नहीं किया जा सकता। यदि पदार्थों का 
वास्तविक स्वभाव हो तो उच्हें हेतु-प्रत्यय की अपेक्षा न हों। उनकी यह निःस्वाभावता 
ही शुन्यता है। शून्यवादी का बचन भी प्रतीत्यसमुत्यन्न है और इसी प्रकार शून्य है जैसे 
कि अन्य पदार्थ । रथ, पट, घट आदि पदार्थ प्रतीत्यसमृत्पन्न होने के कारण जल्संधारण 
आदि अपना-अपना कार्य करते हैँ। ऐसे ही शून्यवादी की उक्ति भी प्रतीत्यसमुत्पन्न 
होने के कारण निःस्वभाव होती हुई भी पदार्थों की निःस्वभावता के साथन में अपना 
कार्य करती है। जिस प्रकार जादू का बनाया एक आदमी वैसे ही दूसरे का प्रतिपेध 
करे ऐसे ही शून्यवादी के द्वारा पदार्थों के स्वभाव का निपेध है। 
शून्यता प्रतिपादक वाक्य न स्वाभाविक है और न यहाँ पर ताकिक विषमता 
उत्पन्न होती है। सभी पदार्थ बृन्य हैं और उनकी शन्यता का प्रतिपादक वाक्य भी 
दुन्‍्य है, किन्तु इन सबकी शून्यता प्रतीत्यसमुत्पन्न होने के कारण है। स्वभाव का 
प्रतिपेध उस प्रकार का नहीं है जैसा शोर मत करो इस वाक्य में शब्द का प्रतिपेथ 
प्रतिपक्षी के दिये हुए दृष्टान्त में शब्द के द्वारा शब्द का व्यावर्तन किया जाता है। 
यह दृष्टान्त तब सार्थक होता यदि निस्स्वभाव वाक्य के द्वारा निसस्वभाव पदार्थों का 
निवर्तत किया जाता, किन्तु यहाँ निसस्वभाव वचन के द्वारा पदार्थों के स्वभाव का 
प्रतिषेध किया गया है। प्रतिषेध इस प्रकार है जैसे कोई माया-निर्मित पुरुष माया- 
निर्मित स्त्री में अनुरक्त अन्य पुरुष को उसकी आन्ति बताये एवं वारण करे। 
शून्यता-प्रतिपादक वाक्य निभितकोपम है, निषिद्धयामान पदार्थ निर्मितक-स्त्री के 
समान है। यह भी कहा जा सकता है कि ध्वति-निवारण के दुष्टान्त में हेतु साथ्यसम 
है क्योंकि ध्वनि को सत्ता ही नहीं है। सच वात तो यह है कि शून्यवादी व्यवहार- 
सत्य को स्वीकार करते हुए ही स्वभाव-शून्यता का प्रतिपादन करता है। व्यवहार- 
सत्य को स्वीकार किये बिना धर्म का उपदेश नहीं किया जा सकता । 


“व्यवह्रमनाश्रित्य परमार्थों न देश्यते । 
... परमार्थमनागस्य निर्वाणं नाधिगम्यते ॥* 
यदि शून्यवादी की कोई प्रतिज्ञा है तव तो उसमें दोष उद्भावित किया जा सकता 
है, किन्तु शूत्यवादी किसी प्रतिज्ञा को उपस्थापित करता ही नहीं। सभी पदार्थ 
शुन्य एवं अत्यन्त उपशान्त हैं, ऐसी स्थिति में प्रतिज्ञा ही सम्भव नहीं है, प्रतिज्ञा के लक्षण: 
की प्राप्ति किस प्रकार होगी । यदि प्रत्यक्ष आदि चार प्रमाणों से अथवा उनमें से किसी 
एक से शून्यवादी कुछ उपलब्ध कर प्रवृत्ति एवं निवृत्ति को पुरस्कृत करे तभी तद्ृविषयक 
उपालम्भ न्याय्य होगा, किन्तु वस्तुतः शून्यवादी न प्रमाणोपलूब्ध किसी विषय की 
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चर्चा करता है, न उसके आधार पर किसी प्रकार की प्रवृत्ति की । दूसरी ओर यदि 
प्रतिपक्षी नाना अर्थों की प्रमाणत: प्रसिद्धि वत॒लाता है तो उसे यह भी बतछाया अआद्ठिए 
कि उन प्रसाणों की प्रसिद्धि किस प्रकार होगी। यदि यह कहा जाय कि प्रमाणों से 
प्रमेय-सिद्धि होती है तथा एक प्रमाण से दूसरे श्रमाण की तो अनवस्था प्रसक्‍त हो जाती 
है। और यदि प्रमाणों की प्रसिद्धि विना श्रमाण के है। सकदी है तो प्रमेयों की क्यो थीं 
हो सकती ? यदि यह कहा जाय कि अग्नि के समान प्रमाण अपने को तथा अपसे से 
भिन्न प्रमेयों को प्रकाशित करता है तो यह उत्तर देना हागा कि यह दण्टात्त विपमे क्र 
आतन्तिमूठक है। अग्नि अपने को प्रकाशित नहीं करती क्योंकि प्रकाशन अप्रकापश्ञत 
का होता है । उदाहरणार्थ, अच्चेरे में अनुपलब्ध घटप्रकाश होने पर प्रकट हो जाती ह। 
अग्नि इस प्रकार कभी भी अप्रकाशित नहीं मानी जा सकती। यदि एक वार यहे ज्ञात 
भी लिया जाय कि अग्नि अपने को प्रकाशित करती है तो यह क्या नहीं कहे जा 
सकता कि अग्नि दूसरे के साथ-साथ अपने को भी जला देती है। यह भी क्या नहीं पाना 
जा सकता कि अन्धेरा अपने को तथा अन्य पदार्थों को बराबर ढेँक लेता है। प्रकाश 
अन्बेरे का अपाकरण है। जहाँ अग्नि होती है वहाँ अन्धेरा होता ही नहीं और न 
अग्नि में ही अन्धेरा होता है। अतएवं यह कहना निस्सार है कि अग्नि अपने को दया 
अन्य पदाथों को प्रकाशित करती है। यदि यह कहा जाय कि अग्नि के पहले क्नेरा 
होता है जिसका अग्नि अपनी उत्पत्ति के साथ अपाकरण कर देती है तो यह दिखेक्ात्ना 
होगा कि अग्नि की उत्पत्ति के समय उसका अन्धेरे से सम्पर्क होता है। यह स्पए द्वी 
असम्भव है। यदि बिता अन्धकार से सम्पर्क हुए अथवा बिना उसकी प्रात्ति है; टी 
अग्नि के द्वारा उसका निवारण होता है तो यहाँ पर उपस्थित अग्नि से ही भज्ञेप 
लोकथधातुओं में अन्धकार हट जाता । 

पुनइच, यदि प्रमाणों की सिद्धि स्वतः मानी जाय तो उन्हें प्रमेयों की भी अपेश्ा 
न होगी। यदि प्रमेय-निरपेक्ष रूप से प्रमाण-सिद्धि माव छी जाय तो ये ग्वतःजमद्ध 
प्रमाण किसी भी प्रमेय के साधन न होंगे। दूसरी ओर यदि यह बाहा जाय कि प्रशणों 
की सिद्धि प्रमेयापेक्ष होती है तो सिद्ध-साधथन का दोष उपस्थित हों जाता है कोऋ 
अपेक्षा सिद्ध-वस्तु की ही रह सकती है। असिद्ध वस्तु का अन्यामिसम्बन्ध अग्ेषय 
है। पुनइच यदि प्रमाणों की सिद्धि प्रमेयापेक्ष होती है तो प्रमेय-सिद्धि प्रमाणनिश्षद्ल 
माननी होगी और इस प्रकार की निरपेक्ष प्रमेय-सिद्धि होने पर प्रमाण-सिद्धि कथा 
व्यर्थ होगी। प्रमाण-सिद्धि प्रमेयापेक्ष होने पर प्रमाण और प्रमेय का परस्पर व्यय 
हो जाता है क्योंकि तब प्रभेयों से प्रमाण सिद्ध होते हैं न क्रि प्रमाणों से प्रमेव । यदिदपेत्ों 


३२७८ बोद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


की सिद्धि परस्परापेक्ष मानी जाय तो दोनों की ही असिद्धि मानती होगी। क्‍यों तद 
एक ओर प्रमेय प्रमाण-सिद्ध होंगे, किन्तु वे प्रमाण स्वयं साध्य रहेंगे। दूसरी ओर 
प्रमाण प्रमेय-सिद्ध होंगे, किन्तु वे प्रमेय स्वयं साथ्य होंगे । यदि पिता से पुत्र उत्पाद्य हो 
और पुत्र से पिता तो न पिता उत्पन्न होगा न पुत्र, और ऐसी स्थिति में यह भी नहीं तय 
हो पायेगा कि कौन पुत्र है और कौन पिता। सच तो यह है कि प्रमाणों की सिद्धि न 
स्वतः होती है, न परस्पर, न प्रमेयों से, और न अकस्मात्‌ । 

शुक्ल धर्मो के विषय में आचार्यों के द्वारा परिगणन अवश्य किया गया है, किन्तु 
इन धर्मो के स्वभाव का प्रविभकत निर्देश नहीं किया जा सकता । यह नहीं कहा जा 
सकता कि यह कुशलू-विज्ञान का स्वभाव है, यह अकुशछ विज्ञान का स्वभाव । अतएव 
यह कहना ठीक नहीं कि पृथक्‌ू-पथक धर्मस्वभाव का धर्मज्ञ लोगों ने उपदेश किया 
है। यदि कुशलूधर्मो का कुशलस्वभाव प्रतीत्य उत्पन्न होता है तो वह उनका स्वभाव 
न होकर परभाव ही होगा; और यदि यह कहा जाय कि कुशछ धर्मो का स्वभाव 
निरपेक्ष रूप से उत्पन्न होता है तो आध्यात्मिक जीवन ही व्यर्थ हो जायगा । तब ब्रह्म 
चर्यवास के स्थान पर धर्मों का अपना निरपेक्षवास रहेगा। प्रतीत्यसमुत्पाद के खण्डित 
होने पर सद्धम का अनिवार्य रूप से खण्डन हो जायगा क्योंकि बुद्ध भगवान्‌ ने कहा 
है भिक्षुओ, जो प्रतीत्यसमुत्पाद को देखता है वह धर्म को देखता है । जब निरपेक्ष 
रूप से कुशल, अकुशल अथवा अव्याकृृत धर्मों के स्वभाव होंगे तो आर्यसत्यों को मिथ्या 
मानना होगा। धर्म और अधथर्म तथा छौकिक व्यवहार भी असम्भव हो जायगा क्योंकि 
तब हेतु-निरपेक्ष सभी भाव नित्य होंगे। भलाई या बुराई के घटने-बढ़ने का प्रश्न 
नहीं होगा और न दुःख से मोक्ष तक की चर्चा का। बुद्ध भगवान्‌ की प्रसिद्ध देशना 
सभी संस्कार अनित्य हैं मिथ्या हो जायगी, सभी संस्कृत धर्म असंस्क्ृत हो जायेंगे। 

पदार्थों के नामयुक्त होने से उनका स्वभाव सिद्ध नहीं होता क्योंकि नाम स्वयं 
निःस्वभाव हैं। 

शून्यवादी धर्मों के स्वभाव का प्रतिषेध करते हुए धर्म-विनिर्मक्त किसी पदार्य 
का स्वभाव स्वीकार नहीं करते | ऐसी स्थिति में निस्स्वभाव धर्मों के अतिरिक्त 
किसी अन्य स्वभाव के स्वीकार का उपाल्म्भ अयुकत हो जाता है। यह आपत्ति भी 
निराधार है कि जिसकी सत्ता प्राप्त है उसी का प्रतिषेथ किया जा सकता है और 
अतएव स्वभाव का स्वीकार किये बिना शून्यता का उपदेश नहीं हो सकता । क्योंकि 
यदि ऐसा है तब तो. विपक्षी के द्वारा शून्यता का प्रतिपेध ही शून्‍्यता को सिद्ध कर देता 


है। यदि श्न्यता के प्रतिषेध्य होते हुए भी वह प्रतिपिध्यमान शन्यता शून्यता नहीं है, 
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तो सत्‌ का ही प्रतिषेध होता है, यह सिद्धान्त खंडित हो जाता है। पुनश्च शून्य- 
वादी न किसी का प्रतिपेध करता है न उसके लिए कोई प्रतिपेध्य है; अतएव यह कहना 
व्यर्थ हैं कि उसके प्रतिपेध में ही विधि पुरस्कृत है । पृ्व॑पक्ष में कहा गया है कि उक्ति 
के बिना भी असत्‌ का प्रतिपेध प्रसिद्ध है। अतएवं निस्स्वभावत्व का ख्यापन व्यर्थ 
है। इसके उत्तर में शुन्यवादी का कहना है कि “सब पदार्थ निस्‍्वभाव हैं,” यह 
उक्ति पदार्थों को निसस्वभाव नहीं वनाती, किन्तु स्वभाव के पृ्वेसिद्ध अभाव का 
जापन करती है । उदाहरण के लिए देवदत्त के घर में न होने पर यदि कोई कहे 
“देवदतत घर में हैँ” और इस पर अन्य कोई पुरुष उसका निषेध करते हुए कहे-- 
“नहीं हैं” तो उसका निपेध-वचन देवदत्त का अभाव उत्पन्न नहीं कर सकता, केवल 
उसे प्रकाशित करता है। 

पूर्वॉक्त मृगतृष्णा के दृष्टांत पर शून्यवादी का कहना है--यदि मृगतृष्णा में 
जलवृद्धि स्वाभाविक हो तो वह प्रतीत्यसमुत्पन्न नहीं होगी । वस्तुतः मृगतष्णा, 
विपरीत-दर्शन तथा अयोनिशोमनस्कार की अपेक्षा रखते हुए ही यह जलवुद्धि उत्पन्न 
होती है। अभिनिवेश स्वाभाविक हो तो उसकी निवृत्ति किस प्रकार होगी ? स्वभाव 
अनिवततेनीय है। ऐसे ही अन्य ग्राह्म आदि धर्मों में भी शून्यता समझनी चाहिए । 

पृवपक्ष में कहा गया है कि नै:स्वाभाव्य के कारण हेतु के ही असिद्ध होने से शूच्य- 
वाद की सिद्धि असम्भव है। इसके उत्तर में भी वही तर्क उपयोगी है जैसा ऊपर 
पट्क-प्रतिपेध में प्रयुक्त हुआ है। प्रतिषेध और प्रतिषेध्य के परस्पर सम्बन्ध की 
अनृपपत्ति में शून्यवादी का उत्तर है कि यह सच है कि त्रिकाल में न प्रतिषेध सम्भव है 
न प्रतिपेष्य, किन्तु यह वस्तुतः शृन्यवाद का समर्थन ही है। 

इस प्रकार शून्यवाद की ताकिक सम्भावता पर विचार करते हुए नागार्जुन 
का अन्त में कहना है कि जो शून्यता को मानता है उसके सभी पुरुषार्थ सुरक्षित रहते 
हैं। शृन्यता को मानने वाले प्रतीत्यसमुत्पाद को हृदयंगम करते हँ और इस प्रकार 
चार आरयसत्य तथा श्रामण्यफल उन्हें उपलब्ध होते हैं। इसी आधार पर उनके समस्त 
लोौकिक व्यवहार भी व्यवस्थित हो जाते हैं । 

साध्यसिक कारिकाएँ--प्रतीत्यसमुत्पाद--माध्यमिक कारिकाओं का प्रारम्भ 
प्रतीत्यसमुत्पाद के उपदेष्टा बुद्ध की प्रसिद्ध वन्दना से होता है।  अनिरोधमनुत्याद- 
मनुच्छेदमशाइवतम्‌ । अनेकार्थमनानार्थभनागममनिर्गेभम्‌ ॥ यः: शतीत्यसमुत्पादं 
प्रपंचोपशम शिवम्‌ । देशयामास सम्बुद्धस्तं वन्दे वदतां वरम्‌ ॥7 प्रतीत्यसमु- 
त्पाद को यहाँ '्रपंचोपशम” एवं 'शिव” कहा गया है तथा आठ विशज्येषणों से उसकी 
अतक्येता एवं अनिर्वेचनीयता प्रतिपादित की गयी है। प्रतीत्यसमुत्पाद की अनेक 
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व्याख्याएँ प्रचलित थीं, यथा दितुप्रत्यय-सामग्री की अपेक्षा पदार्थों का उत्पाद , 'भंगूर 
पदार्थों का उत्पाद”, “इदस्प्रत्ययता ।” नागार्जुन के लिए पदार्थों की आपेक्षिकता 
उनकी स्वभावशन्यता को द्योतित करती है एवं प्रतीत्यसमुत्पाद को मानने वाला 
सब पदार्थों को मायोपम समझता है। इससे अविद्या निवत्त होती है तथा दुःख के 
द्वादर्शांग” छिन्न हो जाते हैं । 

प्रतीत्यसमृत्पाद के द्वारा व्यावहारिक जगत्‌ का प्रतिपेंध इन आठ विश्ञेपणों से 
प्रकाशित किया गया है--अनिरोध, अन॒त्पाद, अनच्छेद, अशाइवत, अनेकार्थ, अना- 
नाथ, अनागम एवं अनिर्गम । अर्थात प्रतीत्यसमत्पाद में न निरोध होता है न उत्पाद 
न उच्छेद होता है, न शाइवत स्थिति, न उसमें पदार्थों की एकता है न अनेकता, न 
आगति होती है न निर्गति । विरुद्ध धर्मों का निषेध प्रतीत्यसमुत्पाद की अतक्यता 
द्योतित करता है। तर्क-बुद्धि प्रत्येक पदार्थ को धर्म-विशेष से विशेपित कर तद्‌- 
विपरीत धर्म से उसकी व्यावृत्ति करती है। इस दृष्टि से जो वस्तु एक नहीं है उसे 
अनेक होना चाहिए, जो उच्छिन्न नहीं होती उसे शाश्वत होना चाहिए, किन्तु प्रतीत्य- 
समत्पाद में इस प्रकार का तक नहीं लगता । इसका कारण यह है कि शन्य में विशेषण 
लगा देने से शून्यगुणित अंकों के तुल्य विशेषणों का विरोध भी शून्यसात्‌ हो जाता 
है। आचार्य गौडपाद ने कहा है कि मायामय बीज से उत्पन्न हुआ मायामय अकुर 
न शाइवत कहा जा सकता है न नह्वर । “प्रपंचोपशम'” में प्रपंच शब्द का अर्थ वाक्‌ 
अथवा उसके द्वारा प्रतिपाद्य समस्त अभिषधेय-मंडल मानना चाहिए। इस प्रकार 
प्रपंचोपशम का अर्थ सर्व-वाग्‌ विषय का अतिक्रमण होता है। चित्त-चैत्त की अप्रवृत्ति 
तथा ज्ञाक-ज्ञेय-व्यवहार की निवृत्ति होने पर जाति, जरा, मरण आदि अशेप उपद्रव 
के अभाव के कारण प्रतीत्यसम॒त्पाद को 'शिव” कहा गया है। अनिरोध आदि विशे- 
पण न केवल प्रतीत्यसमुत्पाद की अतर्क्यता सूचित करते हैं अपितु उत्पाद, निरोध, 
एकत्व, अनेकत्व तथा गमनागमन आदि तकंबुद्धिसुलभ धर्मों की अपारमाथिकता 
भी द्योतित करते हैं। लौकिक बद्धि के द्वारा विकल्पित उत्पादनिरोधयुक्त जगत्‌ की 
अपारमाथिकता तथा परमार्थे की अवाच्यता, दोनों ही प्रतीत्यसमुत्पाद से सूचित 
होते हैं । यही शून्यवाद का सार है और माध्यमिक कारिकाओं के प्रारम्भ में ही इस 
प्रकार निर्दिप्ट है। 

पदार्थों की उत्पत्ति का खंडन--उत्पाद,. मिरोध आदि मिथ्या विकल्पों के 
खण्डन में प्रवृत्त होते हुए नागार्जुन पहले उत्पाद को लेते हैं। उनका कहता है--- 

“न स्वतों नापि परतों न द्वाभ्यां नाप्यहेतुतः 
उत्पन्ना जातु विद्न्ते भावा: वचन केचन 0 
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अर्थात्‌ किसी भी पदार्थ की उत्पत्ति कभी भी नहीं होती, न अपने से, न दूसरे से, व 
दोनों से, और न अकस्मात्‌ । चार प्रकार के प्रत्यय वताये गये ह--हेतु-प्रत्यय, 
आल्म्वन-प्रत्यय, अनन्तर-प्रत्यय एवं अधिपति-प्रत्यय । इनके अतिरिक्त और कोई 
पाँचवा प्रत्यय स्वीकार्य नहीं है। वस्तु का अपना स्वभाव उसके प्रत्ययों में विद्यमान 
नहीं होता है, उस स्वभाव के अविद्यमान होने पर परत: उत्पत्ति असम्भव हो जाती 
है । यह कहा जा सकता है कि प्रत्यय स्वयं पदार्थ को उत्पन्न नहीं करते, किन्तु क्रिया 
के द्वारा करते हैं। उदाहरणार्थ, चक्ष आदि प्रत्यय विज्ञानजनक क्रिया के निप्पादक 
होने के कारण प्रत्यय कहे जा. सकते हूँ। इस प्रकार नागार्जव का कहना है कि “न तो 
क्रिया प्रत्यययुक्त है न प्रत्ययवियुक्त, एवं प्रत्यय भी न क्रियायुकत है न क्रियारहित । 
उपयुक्त उदाहरण में क्रिया विज्ञान के उत्पन्न होने पर अभीष्ट हो सकती है अयवा 
उसके उत्पन्न होने के पहले अथवा विज्ञान की उत्पद्ममान अवस्था में । विज्ञान के 
उत्पन्न होने पर क्रिया की कल्पना अयुक्‍त है क्योंकि तब क्रिया का निप्पादकत्व ही 
व्यर्थ होगा । विज्ञान के उत्पन्न होने के पहले उसकी उत्पादन क्रिया सुतरां अयुक्त है 
क्योंकि वह कतृविहीव होगी । उत्पद्यममान विज्ञान की कल्पना ही अयुक्त है 
क्योंकि उत्पन्न एवं अनुत्पन्न के अतिरिक्त कोई तीसरी कोटि सुबोध नहीं है। 
प्रत्ययवियुक्त क्रिया की कल्पना स्पप्ट ही अनपयोगी है । वस्तुत: उसकी योग्यता 
ही अज्ञात रहेगी। जेसे क्रिया के साथ प्रत्ययों का सम्बन्ध जोड़ना कठिन है ऐसे ही 
प्रत्ययों के साथ क्रिया का सम्बन्ध भी दर्घट है। 

यदि यह कहा जाय कि चक्षु आदि प्रत्ययों की अपेक्षा से विज्ञान उत्पन्न होता है 
अतएव चक्ष आदि प्रत्यय कहे जाते हैं तो यह बतलाना पड़ेगा कि जवतक विज्ञान की 
उत्पत्ति नहीं होती तबतक चक्ष्‌ आदि अप्रत्यय ही क्‍यों न माने जायें और यदि वे 
अप्रत्यय होंगे तो उनसे उत्पत्ति ही किस प्रकार होगी । यदि यह कहा जाय कि पहले 
वे अप्रत्यय हें किन्तु पीछे किसी अन्य प्रत्यय की अपेक्षा से वे स्वयं प्रत्यय बन जाते हैं, 
तो भी युक्त न होगा, क्‍योंकि जिस अच्य प्रत्यय॒ की उनको अपेक्षा होगी उसका 
प्रत्ययत्व सिद्ध करता उतना ही कठिन होगा । पुनश्च चक्ष आदि प्रत्यय सद्भूत 
विज्ञान के कल्पित किये जा सकते हैं अथवा असद्भूत विज्ञान के। दोनों ही प्रकार 
से अयुक्तता प्रकट होती है--यदि विज्ञान स्वयं सत्‌ है तो उसको प्रत्यय की आव- 
इयकता नहीं है । यदि विज्ञान असत्‌ है तो उसका प्रत्यय होगा ही कैसे / इस प्रकार 
जब न सत, न असत्‌, न सदसत्‌ पदार्थ की उत्पत्ति मानी जा सकती है तव उसका 
उत्पादक हेतु किस प्रकार माना जा सकता है ! 
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चल्षुविज्ञान आदि के विपय रूपादि को आलूम्बन-अ्रत्यय कहा जाता है। 

आलम्वन प्रत्यय विद्यमान धर्म (>-चित्त-चेत) का हो सकता है अथवा अविद्यमान 
धर्मों का। दोनों ही विकल्पों में आलम्बन प्रत्यय अनावश्यक अथवा असम्बद्ध हैं। 
वस्त॒तः चित्त-चैत्तों की सालम्बनता सांवत ही है। कारण के अव्यवहिंत निरोध 
को कार्य की उत्पत्ति का समनन्तर प्रत्यय कहा जाता है । किन्तु कार्यभूत अडकुरादि 
धर्मों के अनुत्पन्न होने पर बीजादि कारण का निरोध अनुपपन्न हैं। वीज आदि 
के अनिरुद्ध होने पर समनन्‍्तर-प्रत्यय अनवकाश है। दूसरी ओर, प्रत्यय के निरोध 
होने पर उसकी प्रत्ययता किस प्रकार वनी रहेगी ? अधिपति प्रत्यय का लक्षण इस 
प्रकार किया गया है-- यस्मिन्‌ सति यद्भवति” अर्थात्‌ जिसके होने पर कार्य होता 
है। अधिपति प्रत्यय कार्य के विशिष्ट स्वरूप का नियामक होता है। नागार्जन का 
कहना है कि स्वभाव के अभाव में स्वभाव का नियामक कौन होगा ? निस्स्वभाव 
पदार्थों की सत्ता ही नहीं है अतएव इदंप्रत्ययता से लक्षित अधिपति प्रत्यय की कल्पना 
उपपन्न नहीं है। प्रत्ययों में व्यस्त अथवा समस्त रूप में कार्य की सत्ता नहीं दिखायी 
जा सकती; अतः उन प्रत्ययों से उनमें अविद्यमान कार्य की उत्पत्ति किस प्रकार मानी 
जा सकती है ? यदि यह कहा जाय कि इन प्रत्ययों में न होते हुए भी कार्य उनसे 
उत्पन्न होता है तो फिर वह कार्य अप्रत्यय से भी क्‍यों नहीं उत्पन्न होता ? यहाँ सांख्यों 
के सत्कार्यवाद तथा वेशेषिकों के असत्कार्यवाद का खण्डन किया गया है। सत्कार्य- 
वाद में कार्य की उत्पत्ति व्यर्थ हो जाती है, असत्कार्यवाद में असम्भव । कार्य प्रत्ययमय 
है और प्रत्यय अप्रत्यय रूप है। ऐसी स्थिति में उन प्रत्ययों से उत्पन्न कार्य प्रत्ययमय 
केसे होगा ? अर्थात्‌ पट के तन्तुमय होने के लिए यह आवश्यक है कि तन्‍्तु स्वयं 
स्वभावसिद्ध हो । अतः कार्य न प्रत्ययमय है न अप्रत्ययमय, वस्तुतः जब कार्य ही नहीं 
है तो प्रत्यय अप्रत्यय की कल्पना अनावश्यक है। 


गति का प्रतिषेध--उत्पत्ति के प्रतिषेध के अनन्तर नागार्जन दसरे प्रकरण में 
गति के प्रतिषेध के लिए तके प्रस्तुत करते हैं। गति की सिद्धि के लिए गन्तव्य मार्ग की 
सिद्धि आवश्यक है। गन्तव्य मार्ग को दो भागों में विभक्‍त किया जा सकता है-- 
जिसका अतिक्रमण हो चुका है, जिसका अतिक्रमण शेष है। गन्तव्य के अतिक्रान्त भाग 
सर गसन उपरत हो चुका है, अनतिकरान्त भाग में आरम्भ ही नहीं हुआ है। अतएव 
वतमान क्षण से गमन का गच्तव्य के किसी भी भाग से सम्बन्ध स्थापित नहीं किया 


जा सकता। फलत: वतमानकालिक गमन असिद्ध है। वर्तमानकालिक गमन के असिद्ध 
होने पर गमन की त्रेकालिक असिद्धि अनिवाय  है। 
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यह शंका की जा सकती है कि गन्तव्य अध्वा को गत अगत' तथा गम्यमान', 
इन तीनों भागों में विभकत कर गम्यमान' भाग में गसन की कल्पना करनी चाहिए। 
किन्तु गम्यमान' गन्तव्य में गसन के लिए गमन के पूर्व ही गन्तव्य को गम्यमान' होना 
चाहिए। ऐसी स्थिति में या तो दो गमन' मानने होंगे या गति के अभाव में भी 
गम्यमानता की सिद्धि माननी होगी। दो गमत मानने पर दो गन्ता मानने होंगे। 
वस्तुत: गत और अगत' अध्वों में गति का योग नहीं है, गम्यमान' अध्वा की 
सिद्धि स्वयं गमनसापेक्ष है। गम्यमानता गतिपूर्वक है, गति गन्तव्यपूर्वक । 

गमन गन्ता की भी अपेक्षा रखता है, किन्तु गन्तृत्व स्वयं गतिसापेक्ष है। यदि गमन 
के पू्वे ही गन्ता सिद्ध है तो द्विगमन-प्रसंग पुनः उपस्थित होगा। यदि गन्ता सिद्ध 
ही नहीं है तो तदाश्चित गमन भी असिद्ध होगा। यदि गन्ता और गमन एक हैं तो कत्‌ - 
कर्म-विरोब उपस्थित होगा। यदि गन्‍्ता अन्य है, गमन अन्य, तो वे घट-पट सदश 
हो जायेंगे। गन्‍ता गतिरहित भी होगा, गति गन्तुरहित भी । 

गमनारम्भ भी गन्तव्यसापेक्ष होने के कारण उपर्युक्त रीति से अनुपपन्न है। 
स्थिति के निरोध से गति का आरम्भ कहा जाता है, किन्तु यह निरोध स्थिति काल में 
भी असस्भव है, उसके अनन्तर भी | वस्तुतः गति स्थितिसापेक्ष है, स्थिति गतिसापेक्ष । 
दोनों ही असिद्ध हैं। नागार्जुन के इस गति-विचार में स्थूल गति को क्षणिक प्रमाणविक 
गति में विश्लेषित कर यह प्रदर्शित किया गया है कि जहाँ आपातत: एक अविच्छिन्न 
क्रियाप्रवाह प्रतीत होता है वहाँ वस्तुत: क्षणानुपूर्वी के समानान्तर एक स्थित्यानुपूर्वी 
देखी जा सकती है जिसमें गति उतनी ही अवास्तविक है जितनी नटराज की मूर्ति में 
गतिशील वस्तु प्रत्येक क्षण में कहीं-न-कहीं अवस्थित अर्थात्‌ उपलब्ध होती है। यह 
तक नागार्जुन तथा ग्रीक दार्शनिक जेनो के विचार समातान्‍्तर हैं। किन्तु नागार्जुन 
स्थिति की प्रतीति को भी अलछातचक्रवत्‌ भ्रान्त मानते हैं। 

इन्द्रिय-परीक्षा--तुतीय प्रकरण में चक्षु-आदि इन्द्रियों की परीक्षा की गयी हैं। 
अभिषर्म के अनुसार दर्शन, श्रवण, प्राण, रसन, स्पर्श तथा मन, छ: इंद्वियाँ हैं। उनके 
द्रष्टव्य आदि गोचर हूं। ये ही सुप्रसिद्ध दादश आयतन हैं। नागार्जुन का कहना है र्कि 
इंद्रियों को विपयों का ग्राहक नहीं माना जा सकता क्योंकि वे स्वयं अपने ग्रहण में असमर्य 
हैं। पुनश्च दर्शन आदि विपय-ग्रहण को उसी रीति से अनुपपन्न सिद्ध किया जा सकता 
है जिस रीति से ऊपर गमन को अनुपयन्न सिद्ध किया गया है। इन्द्रियों को विपयोप- 
लब्धि का करण भी नहीं माना जा सकता क्योंकि तव उनके अतिरिक्त एक कर्ता अपेक्षित 
होगा जिसे अपनी उपलब्धि में असमर्थ मानते हुए भी विपयों की उपलब्धि में समर्थ 
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मानना होगा। दर्शवादि व्यापार को असंगत मानकर क्रियारहित धमसान्र की उत्पत्ति 
का पक्ष भी नहीं लिया जा सकता क्योंकि इस प्रकार का निष्क्रिय धर्म आकाशकुसुम के 
समान असत्य होगा । 

स्कन्ध-परीक्षा--चतुर्थ प्रकरण में स्कन्ध-परीक्षा की गयी हैँं। रूपस्कन्ध के 
अन्तर्गत रूप, शब्द आदि भौतिक गण हैं, उनके कारण महाभूत हैं। बिना भूत- 
भौतिक के कार्यकारणभाव के रूपस्कन्ध की सिद्धि नहीं हो सकती। किन्तु कार्य- 
कारण-भाव की अनुपपन्नता ऊपर सिद्ध की जा चुकी है। पुनइच कार्य न कारण के सदृश 
अभीष्ट है, न विसदृश। रूप के कारण चार महाभूत कठिन, द्रव, उप्ण तथा तरल 
स्वभाव के हैं। आभ्यन्तर भौतिक धर्म पाँच इन्द्रियाँ रूपप्रसादात्मक हैं, वाह्य भौतिक 
रूपादि का स्वभाव विविध इनच्द्रग्राह्म है। भूत और भौतिकों के लक्षण में स्पप्ट ही भेद 
है। किन्तु भेद होने पर कार्यकारण नियम ही दुर्वोध है। रूपस्कन्ध के समान ही अन्य 
स्कन्ध तिरस्काय हैं । 

पंचम प्रकरण में धातुपरीक्षा की गयी है। छः धातुएं--पृथ्वी, जल, अग्नि, वायु, 
आकाश तथा विज्ञान हैं। इनके प्‌ थक्‌-पुथक्‌ लक्षण दिये गये हैं। यथा, आकाश का अना- 
वरण अथवा अनवरोध | किन्तु लक्ष्य और लक्षण का सम्बन्ध दुरुपपाद है। यदि लक्ष्य 
और लक्षण भिन्न हें तो पृथ्वी और काठिन्य पृथक्‌-पुथक उपलब्ध होंगे; यदि वे अभिन्न हैं 
तो लक्षण निराश्रय अथवा लक्ष्य अलक्ष्य हो जायेंगे। यदि लक्ष्य लक्षण-रह्वित हैं तो 
उसमें लक्षण की प्रवृत्ति न होगी, यदि लक्ष्य लक्षणसहित है तो उसमें लक्षण की प्रवृत्ति 
अनावश्यक होगी। लक्षण के विना लक्ष्य की उपलब्धि नहीं हो सकती, लक्ष्य की उप- 
लब्धि के विना लक्षण किया नहीं जा सकता। तात्पयं यह है कि आकाश आदि तत्त्व 
केवल लक्षण-गोचर हैं, किन्तु ऐसी स्थिति में उनके लक्षण ही काल्पनिक हो जाते हूं। 
सौत्रान्तिक आकाश को अभावमात्र मानते हैं। किन्तु जब भाव ही असिद्ध है तो अभाव 
कंसे सिद्ध होगा ? जो अल्पबुद्धि पदार्थों के अस्तित्व एवं नास्तित्व को मानते हैं वे 
शिवात्मक, प्रपंचोपशम को नहीं देखते हैं।' 

पष्ठ प्रकरण रागरकत-परीक्षा है। यह शंका की जा सकती है कि तथागत ने राग 
आदि क्लेशों का अस्तित्व बताया है, अतः स्कन्ध आदि उपपन्न हैं। नागार्जुन का कहना 
है कि राग और रक्त (--रागयुक्त ) का सम्बन्ध अनुपपन्न है। यदि राग की उत्पत्ति 
के पूर्व पुरुष रागरहित है तो उसमें राग की उत्पत्ति होगी ही नहीं, अन्यथा अहंतों में 
रागोत्पत्ति सम्भव होगी। दूसरी ओर राग के पूर्व ही पुरुष रक्त अथवा रागयुक्त 
किस प्रकार होगा ? यदि राग और रागयुकत चित्त को सहोत्पन्न माना जाय तो उन्हें 
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बैल के दो सींगों के तुल्य निरपेक्ष मानना होगा। राग और रक्‍त का सहभाव न उनके 
एकत्व के साथ संगत है, न उनके पृथक्त्व के साथ । 

सप्तम प्रकरण में संस्कृतपरीक्षा है। उत्पाद, व्यय, तथा स्थित्यन्यथात्व को तीन 
संस्कृतलक्षण वताया गया है। किन्तु इन लक्षणों के पृथक्‌-पृथक्‌ प्रयोग से संस्कृतत्व 
निरूपित नहीं हो सकता और इनका एक साथ प्रयोग किया नहीं जा सकता। पुनश्च, 
यदि उत्पाद आदि में उत्पाद आदि लक्षण प्रयुक्त किये जायें तों अनवस्था प्रसक्‍्त होगी, 
यदि नहीं, तो वे असंस्क्ृत हो जायंगे। उत्पाद आदि विरुद्ध छक्षणों की एक ही वस्तु में 
प्रवृत्ति भी दुर्घट है। उत्पाद आदि पृथक्‌-पृथक भी अनुपपन्न हैं । वस्तुतः उत्पाद, 
स्थिति एवं भंग माया, स्वप्त अथवा गन्धवेनगर के समान हैं। 

आठवें प्रकरण में कर्मकारक परीक्षा है। कर्ता, क्रिया, एवं कर्म का उसी प्रकार 
निराकरण सुलभ है जैसे गन्ता, गमन, एवं गन्तव्य का। कर्त्ता के विना कर्म असम्भव 
है, कर्म के विना कर्तृत्व असिद्ध। यदि कर्म के पूर्व कर्त्ता विद्यमान है तो पहला ही कर्म 
दूसरा कर्म होगा। यदि कर्त्ता नहीं है तो कर्म का प्रारम्भ ही न होगा । 

सांमितीय कहते हूँ कि दर्शन, श्रवण आदि के पूर्व ही उनके उपादाता की सत्ता को 
स्वीकार करना चाहिए। इसका पुर्वपरीक्षा नाम के नवम प्रकरण में खण्डन है। कर्म 
और कर्ता, गमन और गन्‍्ता के समान ही उपादान और उपादाता परस्पर सापेक्ष होने 
के कारण निःस्वभाव है। यह आपत्ति की जा सकती है कि सापेक्ष होने से ही किसी वस्तु 
को शून्य नहीं माना जा सकता। उदाहरण के लिए अग्नि इन्धन की अपेक्षा कर प्रज्व- 
लित होती है, तथापि अग्नि का दाहकत्व स्वभाव अक्षुण्ण रहता है। इसके निराकरण 
के लिए अग्नीन्धनपरीक्षा नाम के दशम प्रकरण की रचना हुई है। यदि अग्नि इन्धन 
से पृथक्‌ है तो नित्यप्रज्वलित रहेगी; व उसे जलाना होगा, न वह बुझेगी । यदि अच्नि 
इन्धन से पृथक नहीं है तो इन्धन को जलाना न होगा, न इन्धन जलेगा। अन्यथा कतू - 
कर्म-विरोध उपस्थित होगा। अग्नि और इन्धन परस्पर सापेक्ष हैं तथा नागार्जुन के 
लिए उनका दुष्टान्त दार्ष्टन्तिक के समान असिद्ध है। नागार्जुन से तर्क करना कठिन 
है क्योंकि वे सव दृष्टान्तों को ही असिद्ध मानते हैं। 

एकादश प्रकरण का नाम पूर्वापरकोटिपरीक्षा है। तथागत ने कहा है-- भिक्षुओं ( 
जन्म-मरण रूप संसार अनादि है। अविद्या से आच्छादित तथा तृष्णा से बँबे हुए जीवों 
के आवागमन की पूर्व कोटि का पता नहीं चलता ।” इससे विदित होता है कि अनादि 
संसार की सत्ता है । अतएव संसारी आत्मा की भी सत्ता माननी चाहिए। इस शंका के 
उत्तर में नागार्जुन का कहना है कि तथागत ने संसार को अनवराग्र बताया है अर्थात्‌ 
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संसार का न आदि है और न अन्त । ऐसी स्थिति में संसार का मध्य ही कैसे स्वीकार 
किया जा सकता है ? संसार के अभाव में संसारी भी निराक्ृत हो जाता है। पुनश्च 
यदि पहले जन्म की सत्ता सिद्ध हो और पीछे जरा-मरण की तो जन्म, जरामरण से रहित 
हो जायगा तथा सब अमर हों जायेंगे। यदि जरामरण पहले हो और जन्म पीछे तो 
अह्ठेतुक जन्म का जरा-मरण किस प्रकार होगा अर्थात्‌ फिर से सवकी अमरता प्रसक्‍्त 
हो जाती है। जरा-मरण और जन्म को समानकालिक भी नहीं माना जा सकता क्योंकि 
वे परस्पर विरुद्ध हें। यही नहीं, सहभूत जन्म और मरण बैल के दो सींगों के समान 
निरपेक्षें तथा अहेतुक हो जायंगे। इस तक से यह सूचित होता है कि न केवल संसार 
की अपितु किसी भी पदार्थ की पूर्वकोटि अथवा सत्ता स्वीकार नहीं की जा सकती | 

वारहवाँ प्रकरण दुःख-परीक्षा है । यह कहा जा सकता है कि दुःख की सत्ता से 
आत्मा की सत्ता सूचित होती है। पाँच उपादान स्कन्ध दुःख कहलाते हैं। यह दुःख 
निराश्रय नहीं हो सकता, अतएव आत्मा की सत्ता को स्वीकार करना चाहिए । इसके 
उत्तर में नागार्जन दुःख की सत्ता का ही खण्डन करते हैं। दुःख स्वयंक्ृत हो सकता है 
अथवा परक्ृत, अथवा स्वयंक्षत-एवं-परक्षत, अथवा अहेतुक। दुःख पिछले जन्म के' 
स्कन्धों की अपेक्षा रखकर उत्पन्न होते हँ। अन्यापेक्षया उत्पन्न होने के कारण स्कन्धा- 
त्मक दुःख को स्वयंक्रृत नहीं माना जा सकता। दुःख को परक्षत भी नहीं माना जा 
सकता क्योंकि पिछले जन्म के कारणात्मक स्कन्धों को इस जन्म के कार्यात्मक स्कन्धों 
से भिन्न व्यवस्थित नहीं किया जा सकता। यहाँ पर कार्य और कारण की भेदाभेद- 
व्यवस्था को अनुपपन्न सूचित किया गया है। यह कहा जा सकता है कि दुःख का कारण 
दुःख अभिप्रेत नहीं है, अभिप्राय यह है कि पुरुष स्वयं अपने कर्म से दुःख की उपलब्धि 
करता है। इसके उत्तर में नागार्जुन का प्रश्न है कि यह पुरुष कौन-सा है--वह जो 
दुःख की उपलब्धि करता है अथवा वह जो उसके कारणभूत कर्म का कर्ता है। दुःख की 
उपाधि एक पुरुष को सूचित करती है, कर्म की उपाधि दूसरे पुरुष को । यहाँ पुरुष की' 
केवल प्रज्ञप्तिकृत अथवा औपाधिक सत्ता स्वीकृत है। ऐसी स्थिति में दुःख को स्वयंक्रृत 
अथवा अभिन्न-पुरुष-कृत किस प्रकार माना जा सकता है ? मनुष्य-पुद्गल के द्वारा 
किये कम का दु:ख नारक-पुद्गल भोग करता है। इस दुःख को स्वकृत मानना अनुपपन्न 
है। दूसरी ओर यदि एक पुरुष को कर्ता दूसरे को भोक्‍्ता मानकर दुःख को परक्गत माना 
जाय तो भी कठिनाई दुनिवार है। वस्तुतः ऐसी स्थिति में दुःख की अन्यत्र उत्पत्ति 
तथा अन्यत्र संक्रान्ति स्वीकार करनी होगी । स्वयंक्ृत दुःख के अप्रसिद्ध होने पर अन्यक्ृत 
दुःख की उत्पत्ति ही न होगी क्योंकि जो अन्य पुरुष दुःख को उत्पादित करता है उसके 
लिए दुःख स्वयंकृंत होगा। परक्षत दुःख पर' के लिए स्वयंकृत होगा। यदि दुःख न 
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स्वक्गषत है, न परकृत तो उभयक्वत भी नहीं हो सकता। अद्ठेतुक दुःख आकाशकुसुम की 
सुगन्ध के समान है। न केवल दुःख अपितु समस्त घट, पट आदि पदार्थ इसी प्रकार न 
स्वकृत हें न परकृत, न उभयक्कत, न अह्ेतुक । 

तेरहवाँ प्रकरण संस्कार-परीक्षा है। तथागत ने सब संस्कारों को नश्वर और 
मिथ्या कहा है। वस्तुतः यदि सब संस्कार मिथ्या हैं तो नश्वर कौन है? जब संस्कार 
हैं ही नहीं तो उनका विनाश कैसे होगा ? अतएव तथागत की उक्ति को शून्यता की 
सूचना मानना चाहिए। यह शंका हो सकती है कि निस्स्वभावता को स्वभाव की 
विनाशिता कहा जा सकता है। किन्तु यदि स्वभाव है तो उसका अन्यथाभाव नहीं हो 
सकता और यदि स्वभाव नहीं है तो उसके अन्यथाभाव का प्रश्वन ही नहीं उठता । 
वस्तुत: अन्यथाभाव ही अनुपपन्न है। जो युवा है, वह बूढ़ा नहीं होता, जो बूढ़ा है वह 
वृढ़ा क्या होगा ? यदि दूध, दही बन जाता है तो दूध को ही दही मान लेना चाहिए, 
अन्यथा दूध से अतिरिक्त कोई अन्य वस्तु दही बनेगी। निस्स्वभावता अथवा शून्यता 
को किसी प्रकार का स्वभाव न मानना चाहिए। यदि कोई वस्तु अशुन्‍्य हो तव शून्य 
भी कोई वस्तु हो सकती है। जब अशून्य ही नहीं है तो शून्य किस प्रकार होगा ? 
तथागत ने शून्यता को सब दृष्टियों से मुक्ति का मार्ग कहा है। जो शून्यता को ही 
दृष्टि बना लेते हैं उनको असाध्य मानना चाहिए। 

चोदहवें प्रकरण का नाम संस्ग-परीक्षा है। द्रप्टा, दर्शन एवं द्रष्टव्य, ये तीन दो- 
दो करके अथवा तीनों साथ संसर्ग में नहीं आ सकते । संस्कारों के संसर्ग का उपदेश 
वच्ध्यापुत्रों के संसग के समान है। अन्योन्यसंसर्ग के लिए अन्यत्व सिद्ध होना चाहिए। 
किन्तु अन्यत्व अन्योन्यसापेक्ष है। घट का पट से अन्यत्व तभी सिद्ध होगा जब पट का 
घट से अन्यत्व पूवेंसिद्ध रहेगा । यदि अन्य (यथा घट) अन्य (यथा पट) से अन्य है 
तो वह (घट) अन्य (पट) के बिना ही अन्य रहेगा, किन्तु वह अन्य, अन्य के बिना 
अन्य नहीं है, अतएव उसकी सत्ता नहीं है, अर्थात्‌ यदि घट पट से अन्य है तो पट के 
विना भी घट में अन्यत्व सिद्ध होगा। किन्तु इस प्रकार का पट-निरपेक्ष घटगत अन्यत्व 
असम्भव है। यहाँ पर यह स्मरणीय है कि बौद्धों के अनुसार शब्दों का अर्थ अपोहात्मक 
होता है अर्थात्‌ घट शब्द एक निश्चित स्वभावविशेष की ओर संकेत न कर पर-भाव 
की व्यावत्ति सूचित करता है। घट शब्द का अर्थ घट न होकर पट, कट आदि का अभाव 
है। नागार्जुन के अन्यत्व-खण्डन में एक प्रकार का अत्यन्त अमोहवाद सूचित है। 
अन्यत्व न अन्य में हो सकता है, न अनन्य में। अन्य में अन्यत्व की कल्पना किसी 
प्रकार के अतिशय का आधान नहीं करती, अनन्य में उसकी कल्पना ही नहीं की जा 
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सकती । अन्यत्व की अवस्थिति अन्य में हो सकती है, किन्तु अन्यत्व की अवस्थिति के 
विना अन्य की सिद्धि ही नहीं होगी। 

पद्बहवें प्रकरण में स्वभावपरीक्षा है। नागार्जुन के लिए वास्तविक स्वभाव को 
अक्नत्रिम तथा निरपेक्ष होना चाहिए; किन्तु इसके विपरीत यथार्थ में सभी तथाकथित 
स्वभाव प्रतीत्यसमुत्पन्न एवं सापेक्ष हैं। अतएव उन्हें अवास्तविक या शून्य मानना 
चाहिए। स्वभाव के अभाव में परभाव भी नहीं हो सकता। स्वभाव ओर परभाव 
के न होने पर भाव नहीं हो सकता तथा भाव के न होने पर अभाव भी नहीं हो सकता । 
स्वभाव, परभाव, भाव एवं अभाव, इनको मानने वाले बृद्धशासन को ठीक नहीं पह- 
चानते। यदि स्वभाव की हेतुप्रत्यय से उत्पत्ति हो तो वह क्त्रिम हो जायगा। अत: 
स्वभाव की उत्पत्ति, विनाश या अन्यथाभाव असम्भव हैं। किन्तु यह शुद्ध अस्तित्ववाद 
ही शाइवतवाद है जिसका तथागत ने नास्तित्ववाद या उच्छेदवाद के समान खण्डन 
किया है। कात्यायवाववादसुत्र का सब बौद्ध सम्प्रदायों में पाठ मिलता है। इस सूत्र 
में तथागत ने अस्तित्व और नास्तित्व का प्रतिषेध कर मध्यमा प्रतिपदा का उपदेश किया 
है जोकि स्वभावशून्यता का उपदेश है। 

सोलह॒वाँ प्रकरण बन्धनमोक्षपरीक्षा है। संसार के प्रतिषेध के लिए नागार्जुन 
का कहना है कि यदि संस्कार संसरण करते हैं तो वे नित्य होंगे या अनित्य । नित्य होने 
पर वे निष्क्रिय एवं असंसारी हो जायेंगे। अनित्य होने पर वे उत्पत्ति के अनन्तर ही 
नष्ट हो जायेंगे और अतएव संसरण में असमर्थ होंगे। संस्कारों के स्थान पर यदि जीव' 
को संसारी वताया जाय तो भी इसी प्रकार की कठिनाई उत्पन्न होगी। यदि संसारी 
इस जन्म के स्कन्धों का त्याग कर जन्मान्तरीय स्कन्‍्धों का उपादान करे तो अन्तराल 
में उसका अभाव मानना होगा। यदि अत्यागपूर्वक उपादान किया जाय तो एक साथ 
ही दो संसारियों की सत्ता माननी होगी। संसार के समान निर्वाण भी न संस्कारों का 
हो सकता है, न जीव का । अतएव न वन्धन वास्तविक है न मोक्ष । संसार और निर्वाण 
दोनों ही कल्पित हैं । 

सत्रहवाँ प्रकरण कर्मफेलपरीक्षा है। कर्म का मूल चेतना' अथवा मानसिक 
संकल्प है। इस संकल्प से उत्पन्न वाचिक एवं कायिक क्रिया अविज्ञप्ति' नाम का सूक्ष्म 
रूप-धर्म, तथा परिभोगमय' दान भी कर्म माने जाते हैं। कर्म और कर्मफल का सम्बन्ध 
उपपादित करने के लिए अविप्रणाश' नाम के चित्तविप्रयुकत धर्म की कल्पना की जाती 
है। कर्म एक प्रकार का ऋण है, अविप्रणाश' ऋणपत्र के समान है। इस कल्पना से 
कर्म की अनित्यता उसके फल की अनिवार्यता से समंजस हो जाती है। इस समस्त 
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अभ्युपगम के विरोध में नागार्जुत का कहना है कि यदि कर्म को स्वभावयक्त माना 
जायगा तो वह शाइवत तथा अ-कार्य हो जायगा। पाप, पुण्य आदि भी नित्यव्यवस्थित 
हो जायंगे। पुनश्च कर्म के कर्ता तथा भोक्‍ता का भेद अथवा अभेद व्यवस्थापित नहीं 
किया जा सकता। अतएव कर्म को निःस्वभाव या शूत्य मानना चाहिए। कर्म की सत्ता 
ऐसी ही है जैसे कोई मायानिर्मित पुरुष अन्य का निर्माण करे। क्लेश, कर्म, देह, कर्ता 
तथा कर्मफल, सब गन्धवेनगर, मरीचिका अथवा स्वप्न के समान हैं। 

अठारह॒रवाँ प्रकरण आत्मपरीक्षा है। यदि आत्मा स्कन्धों से अभिन्न है, तो वह 
उत्पत्ति-विनाशशील हो जायगा । यदि आत्मा स्कन्धों से भिन्न है तो विज्ञान आदि 
स्कन्ध, लक्षणों से रहित हो जायंगे। अर्थात्‌ स्कन्ध-भिन्न आत्मा में रूपण, अनभव, 
निमित्तोद्ग्रहण, अभिसंस्करण तथा विषय-प्रतिविज्नप्ति का अभाव होगा। आत्मा के 
अभाव म आत्मीय का अभाव अनिवार्य है। आत्मा और आत्मीय के उपशम होने पर 
योगी निर्मम और निरहंकार हो जायगा। किन्तु इस निर्मम और निरहंकार पुरुष की 
भी वास्तविक सत्ता नहीं है, जो उसे विद्यमान मानता है वह अविद्या में पड़ा है। अहं 
और मम के क्षीण होने पर पुनर्जन्म क्षीण हो जाता है। कर्म और बलेश के क्षय से 
मोक्ष की प्राप्ति होती है। कर्म और क्लेश विकल्प से उत्पन्न होते हैं, विकल्प प्रपंच से, 
समस्त प्रपंच शून्यता में निरुद्ध हो जाता है। तथागत ने कहीं आत्मा का उपदेश किया 
है, कहीं अनात्मा का और कहीं आत्मा एवं अनात्मा दोनों का प्रतिषेध किया है। यह 
उनका उपायकौशल है। चित्त-गोचर के निवृत्त होने पर समस्त अभिषधेय भी निवृत्त हो 
जाता है। अर्थात्‌ परमार्थ अवाड्म्मनसगोचर है। धर्मता निर्वाण के समान अनुत्पन्न एवं 
अनिरुद्ध है। बुद्ध का अनुशासन यह है कि सब तथ्य है, सव अतथ्य है, तथ्य एवं अतथ्य 
दोनों हैं तथा वस्तुत: न अतथ्य है और न तथ्य है। तत्त्व का लक्षण यह है कि वह निर- 
पेक्ष, शान्‍्त, निष्प्रपंच, निविकल्प तथा नानात्वरहित है । जो कुछ सापेक्ष है उसका अपना 
स्वभाव नहीं है, न उसका परभाव हो सकता है। न वह उच्छिन्न है, न शाश्वत। वृद्ध 
शासन का मर्म यही है कि परमार्थ न एक है न अनेक, न नित्य और न अनित्य । 

उन्नीसवें प्रकरण में काल-परीक्षा है।यह माना जाता है कि अतीत, अनागत तथा 
वरतंमान, इन तीन रूपों में काल की विज्ञप्ति है। नागरार्जन का कहना है कि वर्तमान और 
भविष्य अतीत की अपेक्षा ही निर्धारित किये जा सकते हैँं। किन्तु यदि वे वस्तुतः अतीत 
की अपेक्षा रखते तो उन्हें भी अतीत में होना चाहिए था। जब अतीत था तव वर्तमान 
और भविष्य नहीं थे। जव वे थे ही नहीं तो उन्हें अपेक्षा किस प्रकार हो सकती थी ? 
जिस समय वर्तमान और भविष्य सत्ता-लाभ करते हैं, उस समय अतीत नष्ट हो गया था । 


३९० बोद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


च्क 


वस्तुतः काल के तीनों विभाग परस्पर सापेक्ष हैं, किन्तु हो नहीं सकते क्योंकि जब एक 
होता है तो दूसरे नहीं होते । यह कहा जा सकता है कि काल की सत्ता क्षणादि परिमाण 
से सूचित होती है। किन्तु क्षण आदि से अतिरिक्त यदि कोई स्थिर कार हो तभी 
क्षण आदि के द्वारा उसके परिमाण का ग्रहण किया जा सकता है। इस प्रकार का कूटस्थ 
काल स्वथा असिद्ध है। दूसरी ओर यह भी नहीं कहा जा सकता कि क्षणादि के द्वारा 
किसी नित्य काल की अभिव्यक्ति होती है । यदि यह कहा जाय कि संस्कृत पदार्थों 
की अपेक्षा काल की सत्ता होती है तो भी यह स्मरणीय है कि इन पदार्थों की सत्ता स्वयं 
असत्य है । 

बीसवें प्रकरण का नाम सामग्रो-परीक्षा है । हेतुप्रत्यय-सामग्री की सत्ता का 
निराकरण करते हुए नागार्जुन का कहना है कि यदि सामग्री में फल विद्यमान है तो 
सामग्री से वह उत्पन्न किस प्रकार होता है ? और यदि वह सामग्री में विद्यमान नहीं है 
तो उसे सामग्री से उत्पन्न किस प्रकार कहा जा सकता है? हेतु-फल-भाव की अनुप- 
पन्नता उपर्युक्त रीति से ही यहाँ पुनः विस्तारित है। संभव-विभव-परीक्षा नाम के 
इक्कीसवें प्रकरण में भी उत्पत्ति तथा विनाश को असंभव प्रतिपादित किया गया है। 

बाईसवें प्रकरण में तथागत-परीक्षा है। तथागत के अस्तित्व का नागार्जुन ने उसी 
प्रकार निराकरण किया है जैसे आत्मा के अस्तित्व का। न तथागत स्कन्धात्मक हो सकते 
हैं न स्कन्धातिरिक्त । स्कन्‍्धों के सहारे उनकी प्रन्नप्तिमात्र होती है। स्कन्थापेक्ष 
होने के कारण वे निस्स्वभाव हैं। तथागत की इस शून्यता में किसी अन्य वस्तु की 
अशन्यता अभिप्रेत नहीं है । अतएव यह भी कहा जा सकता है कि तथागत न शून्य है न 
अशुन्य, न दोनों, और न दोनों का अभाव। इस स्वभाव-शून्यता के कारण ही निरोध 
के अनन्तर बुद्ध रहते हैं अथवा नहीं, इस प्रकार की चिन्ता अयुक्त है। जो बुद्ध को 
प्रपंचातीत तथा अव्यय प्रपंचित करते हैं, वे प्रपंच से ही विहत हैं, वे तथागत को नहीं 
जानते। तथागत का वही स्वभाव है जो जगत्‌ का, दोनों ही निस्स्वभाव हूं । 

तेईसवाँ प्रकरण विपर्यासपरीक्षा नाम का है। राग, देष, और मोह की उत्पत्ति में 
संकल्प साधारण कारण है तथा शूभ आकार, अशुभ-आकार एवं विपर्यास क्रमशः विशिष्ट 
कारण हं। किन्तु शुभ, अशुभ आदि की अपेक्षा उत्पन्न होने के कारण क्लेश निःस्वभाव 
हैं। आत्मा की शून्यता के कारण भी वे निराश्रय हैं। रूप, रस आदि षड़विध वाध्य 
वस्तु भी स्वप्नोपम हैं। अतश्च क्लेश निरालूम्वन है। यदि अनित्य को नित्य समझना 
अविद्या है तो शून्य को अनित्य समझना क्या अविद्या नहीं है ? 

चौवीसवें प्रकरण में आर्यसत्यों की परीक्षा की गयी है। यह शंका हो सकती है कि 
शुन्‍्यता का स्वीकार करने पर उत्पत्ति और निरोध, असत्य हो जाते हैं, अतः आर्यसत्य 
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भी सिथ्या मानने होंगे। ऐसी स्थिति में आर्यफल, आयरय-पुरुष, संघ, धर्म एवं बुद्ध की भी 
सत्ता असम्भव हो जायेगी। न केवल तीनों रत्न शून्यता से विनष्ट हो जाते हैं अपितु 
समस्त लछोकिक व्यवहार भी। उसके उत्तर में नागार्जुन का कहना है कि इस प्रकार 
को शंका शून्यता के अज्ञान के कारण है। तथागत ने संवृत्ति सत्य तथा परमार्थसत्य, 
इन दोनों सत्यों का उपदेश किया है। इन दो का विभाग ठीक न जानने पर गम्भीर 
बृद्ध-शासन में प्रवेश नहीं हो सकता। व्यवहार का सहारा लिये बिना परमार्थ का 
उपदेश सम्भव नहीं है। परमार्थ के ज्ञान के बिना निर्वाण की प्राप्ति नहीं होती । शुन्यता 
का असम्यक ज्ञान वेसे ही घातक सिद्ध होता है जैसे दुर्गृहित सपे अथवा दुष्प्रसाधित विद्या । 
यही कारण है कि संबीधि के अनन्तर तथागत ने धर्मोपदेश के प्रति अरुचि का अनभव 
किया । शून्यता पर आलक्षेप करना व्यथ है। शून्यता के न मानने पर तथा नाना वस्तु: 
स्वभाव स्वीकार करने पर हेतु-प्रत्यय-भाव तथा उत्पत्ति और निरोध का क्रम सम्भव 
हैं। दूसरी ओर प्रतीत्यसमुत्पाद का ही नामाच्तर शून्यता है ॥ सापेक्ष व्यपदेश तथा 
मध्यमा-प्रतिपद्‌ भी वही है। कोई भी वस्तु अप्रतीत्य उत्पन्न नहीं होती, अतः कोई भी 
वस्तु अशून्य नहीं है। वस्तुतः शून्‍्यता के न मानने पर ही आय॑सत्य आदि के अभाव का 
दोप सिद्ध होता है। यदि सब कुछ स्वभाव-सिद्ध है तो अनित्यात्मक दुःख, समुदय, 
निरोध तथा मार्ग असम्भव हो जायेंगे। जो प्रतीत्यसमुत्याद को देखता है वही दुःख, 
समुदय, निरोध और मार्ग को भी देखता है। 

पच्चीसवाँ प्रकरण निर्वाणपरीक्षा नामक है। यह शंका की जा सकती है, यदि 
स॒व कुछ शून्य है, न किसी की उत्पत्ति होती है न विनाश, तो किसके प्रह्यण अथवा निरोध' 
के द्वारा निर्वाण सम्भव होगा ? इस शंका के उत्तर में नागार्जन का प्रतिप्रश्न है कि यदि 
सब कुछ अजुन्य अथवा स्वभावसिद्ध है, व किसी की उत्पत्ति होती है न विनाश, तो 
भी किसके प्रह्मण व निरोध के द्वारा निर्वाण सम्भव है ? वस्त॒तः निर्वाण अप्रह्ीण एवं 
असम्प्राप्त है, अविच्छिन्न एवं अशाइवत, अनिरुद्ध एवं अनुत्पन्न। निर्वाण को भावरूप 
नहीं कहा जा सकता क्योंकि अस्तित्व जरा-मरण आदि के अतिरिक्त नहीं हो सकता । 
यदि निर्वाण भावात्मक माना जाय तो निर्वाण संस्क्रत एवं सोपादान हो जायगा। 
यदि निर्वाण भावात्मक नहीं तो उसे अभावात्मक भी नहीं माना जा सकता। अभाव 
सापेक्ष एवं सोपादान होता है। निर्वाण को वसा नहीं माना जा सकता। निर्वाण न 
भाव है, न अभाव। उत्पत्ति, निरोध का सापेक्ष क्रम संसार कहा जाता है। उसी 
की निरपेक्षतया अप्रवृत्ति को निर्वाण कहते हँ। संसार और निर्वाण में किसी प्रकार का 
_ भेद नहीं है। परमार्थ समस्त उपाल्म्भ एवं प्रपंच का उपशम है । वस्तुतः बुद्ध 
भगवान्‌ ने कभी किसी के लिए किसी धर्म का उपदेश नहीं दिया । 


३९२ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


छत्बीसवें प्रकरण में द्रादशायतन का प्रसंग है। यह प्रसिद्ध है कि अविद्या से संस्कार 
उत्पन्न होते हैं। संस्कारों से जन्मान्तर में विज्ञान का प्रादुर्भाव होता है, विज्ञान से वाम- 
रूप का, नामरूप से घडायतन का, पडायतन से संस्पर्श का, स्पर्श से वेदना का, वेदना से 
तृष्णा का, तृष्णा से उपादान का, उपादान से भव का, भव से जाति का, जाति से जरा- 
मरण का। इस प्रकार बारह कारणों की परम्परा से दुःख की उत्पत्ति होती है। हेतु 
प्रत्यय की अपेक्षा संसार की प्रवृत्ति ही प्रतीत्यसमुत्पाद है। संसार का मूल कारण 
अविद्या है, अविद्या का अथ है शून्यता का अज्ञान। शूच्यता का ज्ञान होने पर संसार- 
प्रवाह का निरोध हो जाता है। तत्त्वदर्शी के लिए अविद्या नित्य प्रहीण है। नागार्जुन 
का अभिप्राय यह है कि प्रतीत्यसमुत्पाद वास्तविक उत्पत्ति एवं निरोध को सूचित नहीं 
करता, अपितु सब धर्मों की अन्योन्य सापेक्षता को। संसार की उत्पत्ति अविद्या-पुरुष 
से है। नाना पदार्थ एवं उनकी उत्पत्ति-निरोध अज्ञान होने पर ही प्रतिभासित होते हैं। 

सत्ताईसवें प्रकरण का नाम दृष्टिपरीक्षा है। बुद्ध भगवान्‌ के समय में पूर्वान्त तथा 
अपरान्त के विषय में अनेक प्रकार के विवाद प्रचलित थे, इन्हें ही यहाँ दृष्टि कहा गया 
है। सव दृष्टियों का शून्यता के अभ्युपगम से निरोध हो जाता है। 

आयेदेव--आयदेव अथवा देव नागार्जुन के प्रधान शिष्य थे। उन्हें काणदेव अथवा 
नीलनेत्र भी कहा गया है। कुमारजीव ने इनकी जीवनी का चीनी अनुवाद रूगभग 
४०५०० में सम्पन्न किया था। आय॑देव के विपय में यह कहा गया है कि वे दक्षिणापथ के 
ब्राह्मण थे।। उनके समय में महेश्वर की एक बहुत ऊची स्वर्णमयी प्रतिमा थी जिसके 
विषय में प्रसिद्ध था कि उसके सामने की हुई कामना अवश्य पूरी होती है। इस मूर्ति 
को छलनामात्र सिद्ध करने के लिए आर्यदेव ने उसकी बायीं आँख निकाल छी, किन्तु पीछे 
अपनी निरहंकारता सिद्ध करने के लिए उन्होंने स्वयं अपनी एक आँख को निकाल लिया। 
दवांच्वांग के अनुसार देव बोधिसत्त्व सिहल से नागार्जुन के दर्शन के लिए आये थे। 
परस्पर वादसंवाद के अनन्तर नागार्जुन ने आर्यदेव को अपना धामिक उत्तराधिकारी 
स्वीकार किया। बुदोन के अनुसार आर्यदेव का सिहर में औपपादुक रूप से आविर्भाव 
हुआ था । वहाँ के राजा ने उनका पालन-पोषण किया। पीछे नागार्जुन के वे प्रधान 
शिष्य तथा धर्मदायाद बन गये। आयदेव ने नारुंदा जाकर मातृचेट नाम के माहेश्वर 
आचार्य से तर्क किया तथा सद्धर्म की रक्षा की। बुदोन के अनुसार इस प्रसंग में श्रीपर्वत 
से नालंदा जाते हुए मार्ग में आर्यदेव ने वृक्ष-देवता को अपनी एक आँख का दान कर 


६-द्र०--तारानाथ, पृ० ८३-८६; बुदोन, पृु० १३०-२; वाटर्स, जि० २, पु० 
१००-१, २००-२॥ 
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दिया। परम्परा के अनुसार आयंदेव ते आठवीं भूमि प्राप्त की थी। एक अनुश्रुति 
उनकी मृत्यु उनके द्वारा पराजित एक तीथिक शिप्य के हाथों बताती है। चद्धकीति 
के अनुसार आचार्य आयंदेव सिंहलद्वीप में उत्पन्न हुए थे और वहाँ युवराज होकर पीछे 
वहीं प्रत्रजित हुए तथा दक्षिण मे आकर आचार्य नागार्जुन के शिप्य वने | उनके रचित 
ग्रन्थों मे माध्यमिक-चतुश्शतिका, माध्यसिक-हस्तवाल-प्रकरण, स्खलित-प्रभथन-युविति- 
हेतु-सिद्धि, तथा ज्ञानसारसमुच्चय का उल्लेख प्राप्त होता है। उन्होंने तन्त्र पर भी 
अनेक ग्रन्थ लिखे यथा चयमिल्यनप्रदीप चित्तावरण-विज्ञोध, चतु:पीठतंत्रराजमंडल- 
उपायिका-विधिसार-ससुच्चय, चतु:ःपीठसाधन, ज्ञानडाकिनीसाशन तथा एकद्रमपंचिका । 
यह सम्भव है कि वज्भयाती आर्यदेव माध्यमिक आर्यदेव से भिन्न हों । 

आयंदेव का प्रधान ग्रन्थ चतुःशतक है जिसका डा० वैद्य तथा महामहोपाध्याय 
विवुशेखर शास्त्री ने तिब्वती अनुवाद से अंशतः उद्धार किया है। चित्तविशुद्धिप्रकरण 
तथा हस्तवालप्रकरण के उद्धार का भी यत्न किया गया है। 

शूत्यवाद के लिए आर्यदेव के चतु:ःशतक का महत्त्व नागार्जन की माध्यमिक कारि- 
काओं के ही अनन्तर है। चतुःशतक को बोधिसत्त्व-योगाचार-श्ञास्त्र भी कहा गया है। 
इस नाम से नागा्जुत और आय्येदेव की कृतियों का भेद सूचित होता है। भाध्यसिक- 
कारिकाओं में शू्यता का ताकिक प्रतिपादन मात्र किया गया है। चतुःशतक में शून्यता 
के प्रतिपादन को बोधिसत्त्वचर्या के साथ समन्वित किया गया है। नागार्जुन ने शून्यता 
को परमार्थसत्य वताकर उसके साथ एक व्यावहारिक या संवृतिसत्य भी स्वीकार किया 
था। आय॑देव ने इस देशनाभेद को अधिकारभेद के साथ समन्वित कर बोधिसत्त्व को 
योगचर्या का एक निश्चित क्रम प्रदर्शित किया है जिसमें शुन्यता का स्थान चरम है। 
महायानसूत्रों में शूब्यता और योग का सम्बन्ध निश्चित है, किन्तु उसकी दार्शनिक 
व्याख्या अस्पष्ट है। नागाजुन की प्रधान कृति में साथना का व्यावहारिकपक्ष उपेक्षित 
है। आर्यदेव में साधन और दर्शन, योग एवं शुन्यता का पूर्ण सामंजस्य है। 

चतुःशतक में १६ प्रकरण हूँ। पहला प्रकरण नित्य-प्राह्म-प्रह्मणोपायसन्दर्शन है, 
जिसमें रूप-आदि स्कन्धों को हेतुप्रत्यय-सम्भूत होने के कारण अनित्य सिद्ध किया गया 
है। दूसरा प्रकरण सुख-ग्राह-प्रहाणोपायसन्दर्शन है जिसमें अनित्य वस्तुओं की 
दुःखात्मकता प्रतिपादित हैं। तीसरा प्रकरण शुचि-पग्राह-प्रहाणोपायसन्दर्शन है जहाँ 
दुःखात्मकता से अशुचित्व का प्रदर्शन है। चतुर्थ प्रकरण मे आत्मग्राह के निराकरण 
का उपाय वर्णित है, पाँचवें में बोधिसत्त्वचर्या का विवरण है, छठे में क्लेशों 
के प्रह्यण का उपाय सन्दर्शित है, लातवें में मनुप्य-सुछलभ अभीष्ट भोगों से मुक्ति का 


च्ञ्ज 


उपाय निरूपित है, आठवें मे शिप्यचर्या का वर्णन है, नवम में नित्यार्थ प्रतिपेध की 
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भावना प्रदर्शित है, दशम में आत्मप्रतिपेध है, एकादश में कालप्रतिपेध है, द्वादश में 
दृष्टिप्रतिषेव, त्रयोदश में इच्द्रियाथंप्रतिपेष्न, चतुद्दश में अन्तग्राहप्रतिपेध, पंचदश में 
संस्कृतार्थप्रतिषंध, तथा षोडश में गुरूुशिष्याविनिश्वय भावना का निरूपण है। 

चतुःशतक पर धर्मपाल तथा चन्द्रकीति की व्याख्याएं विदित हैं। धर्मपाल ने 
समस्त ग्रन्थ को दो तुल्य भागों में विभक्‍त किया था। पूर्वार्थ की २०० कारिकाओं में 
धर्मशासन है, अपराध विग्रहशतक है जिसमे तक॑ तथा खण्डन का प्राधान्य है। धर्मपला 
ने केवल उत्तराधे पर व्याख्या की थी। चन्द्रकीति ने समस्त को एक इकाई मान कर 
व्याख्या की है। पूर्वार्थ में प्रत्येक कारिका के साथ एक-एक दुष्टान्त उल्लिखित है। 
इन दृप्टान्तों को मूलतः आचाये धर्मंदास ने संयोजित किया था। 

आयंदेव का कहना है कि बौद्ध मत सर्वश्रेष्ठ होते हुए भी अत्यन्त सूक्ष्म होने के 
कारण सर्वाधिक लोकप्रिय नहीं है। ब्राह्मण धर्म में वाह्य उपासना का प्रावान्य होने 
के कारण वह स्थूलबुद्धि जनता को आकपित करता है। जेनथर्म जाड़यप्रधान है 
तथा पूर्व॑जन्म के अपुण्य का फल है। वास्तविक धर्म संक्षेप में आहिसा ही हैं तथा शुन्यता 
ही निर्वाण है। किन्तु शुन्यता का उपदेश सब के लिए नहीं है। हीन अधिकारियों के 
लिए दान का उपदेश है, मध्यम अधिकारियों के लिए शील का, उत्तम अधिकारियों 
लिए शान्ति का। शान्ति की प्राप्ति स्वभावशुन्यता के बोध से ही सम्भव है। यह 
सृक्ष्मतम होते हुए भी प्रकारान्तर से सररूतम है क्योंकि इसमें किसी प्रकार का कर्म 
आवश्यक नहीं है। शुन्यता का ज्ञान ब्रह्मवत्‌ नित्यसिद्ध एवं निर्गुण परमार्थ का ज्ञान है। 
शान से अज्ञान की निवृत्ति होती है। भेद-जगत्‌ की वास्तविकता की प्रतीति ही अज्ञान 
है। शून्यता उसकी निवर्तक है। 

शुन्यता की सिद्धि के लिए आय॑देव ने भी रूपादि स्कन्धों का तथा काल, नित्य 
परमाणु एवं आत्मा का खण्डन किया है। अनेक स्थलों पर नागाजून की युक्तियों का 
अनुवादमात्र है, किन्तु तथापि आयंदेव की तकशैली में एक नवीनता है। नागार्जुन ने 
प्रायः सत्र तत्त्वान्यत्वविकल्प” को उपस्थापित कर उभयथा अनुपपत्ति पुरस्कृत की 
है। फलत: जिस युक्ति से नागार्जुन ने गति का निषेध किया है उसी से दर्शन' का, 
जिस यु क्ति से आत्मा का निर्षष किया है उसी से तथागत का। नागार्जुन के प्रसंगापादन' 
में व्यापक एकरसता है जो निराकरणीय विपयों के तथा मतों के वैलक्षण्य की उपेक्षा 
कर देती है। आयेदेव अनेकत्र अपने प्रतिषेधों में विशिष्ट विपक्षियों के द्वारा प्रस्तावित 
युकतियों का विचार करते हैँं। उदाहरण के लिए उन्होंने वेशेषिकों के नित्य परमाणु- 
वाद का विस्तार से खण्डन किया है तथा इस प्रसंग में विपक्ष के दोषों का आविष्कार 
किया है। 
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नागार्जुन तथा आयदेव की तकंग्रणाछी प्रसंगानुमान पर आश्रित है। वे स्वयं 
किसी प्रकार का अभ्युपगम नहीं करते, किन्तु अशेष अभ्युपगमों में विरोध की प्रसक्ति 
प्रदर्शित करते हैं। विरोध से अन्तग्नेस्त होने के कारण अस्तित्व-नास्तित्व, कार्य-कारण 
आदि सभी पक्ष निराकृत हो जाते हैं। शून्यवादी को सव मतों और वादों का प्रहाण 
अभीप्ट है। शून्यता स्वयं कोई पदार्थ अथवा बाद नहीं है। 

उत्तरकालीन प्रवृत्तिया--इस प्रकार का तर्क कठिनाइयों से मुक्त नहीं है। यदि 
शून्यवादी न किसी प्रमाण को मानता है, न प्रमेय को, तो उसके वियुलाकार ग्रन्थों का 
प्रतिपाद्य ही क्‍या हो सकता है ? परमत के खण्डन के लिए भी उभयसिद्ध द्प्टान्त 
अपेक्षित है जो कि शून्यवादी को इष्ट नहीं है। पुनइच सर्वप्रमाणसिद्ध जगत्‌ का अपलाप 
करते हुए शून्यवादी का निरपवाद नास्तिकता के गत में निषात अनिवार्य है। नागार्जन 
ने विप्रहव्यावतेंदी में इत आपत्तियों का उत्तर देने की चेष्टा की है। शन्यवादी प्रमाण- 
प्रमेय-व्यवहार को संवृतिसत्य मानता है, किन्तु उसकी सापेक्षता के कारण उसकी 
स्वभावशून्यता जानता है। अविद्या के गर्भ में संवृत जगत्‌ की व्यावहारिक सत्ता अग्रति- 
पिद्ध है, किन्तु इस जगत्‌ की विचारक्षमता उसकी पारमा्थिक शून्यता द्योतित करती 
है। शून्यता वास्तिता न होकर स्वप्नोपमता है। 

किन्तु इससे पूर्ण समाधान नहीं होता। यदि व्यवहार में स्वविरोध है तो इस 
स्वविरोधिता की उक्ति स्वविरोधी है अथवा नहीं ? पुनइच, यदि सब धर्म भिथ्या एवं 
स्वप्नोपम हैं तो यह स्वप्तोपमता विद्यमान है अथवा नहीं ? मैत्रेयनाथ ने अभूत- 
परिकलप (>>मिथ्या कल्पना ) का अस्तित्व स्वीकार कर विज्ञानवाद की प्रतिष्ठा की । 
संसार आन्त अनुभवमात्र है, किन्तु यह आन्ति अविद्यमान नहीं है। यही नहीं, इस 
आन्ति का आश्रय परावृत्त होकर वोधि को व्यक्त करता है । इस मत सें परमार्थ को' 
एक प्रकार से व्यवहार का आधार कह सकते हैं। दूसरी ओर शूत्यवाद के विरुद्ध 
ताकिक शंकाओं के समाधान के लिए तथा सम्भवत: विज्ञानवाद के प्रभाव से स्वातन्त्रिक- 
माध्यमिक मत का आविर्भाव हुआ | 

स्वातन्त्रिक शाखा--आचाय भावविवेक अथवा भव्य ने माध्यमिकों की स्वात- 
न्त्रिक शाखा की प्रतिप्ठा की। उन्होंने माध्यमिककारिकाओं पर प्रज्ञाप्रदीपष नाम की 
व्याख्या लिखी जो तिव्वती में शेष है। साध्यसिक-हृदय-कारिका नाम के एक स्वतत्त्र 
ग्रन्थ का भी उन्होंने प्रणयन किया जिस पर उन्होंने तर्कज्वाला नाम की व्याख्या स्वयं 
लिखी । तर्कज्वाला का संस्क्रत-मूल उपलब्ध, किन्तु अप्रकाशित है। 


७-ढ्रे ०--वाठसें, जि० २, पृ० २२१-२३॥ 
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भव्य के करतलरत्व तथा मध्यमकार्यंसंग्रह नाम के ग्रन्थों का संस्कृत में उद्धार 
किया गया है। उनकी दो और कृतियाँ विदित हँ--मध्यमकावतारभप्रदीपष, तथा 
मध्यमकप्रतीत्यसमृत्पाद । 
भावविवेक ने शून्यवाद के समर्थन में स्वतन्त्र अनुमान उद्भावित किये हैं। 
इन स्वतन्त्र अनुमानों में पक्ष' को परमार्थतः इस विशेषण से विशेषित किया गया है, 
हेतु में विपक्षव्यावृत्ति नहीं है, तथा अनुमितिप्रसज्यप्रतिषेघात्मक है। उदाहरण के लिए 
भव्य का एक स्वतन्त्र प्रयोग! इस प्रकार है--परमाथथतः आध्यात्मिक आयतन 
स्वतः उत्पन्न नहीं हैं, क्योंकि वे विद्यमान हैं, यथा चैतन्य । यहाँ परमार्थतः विशेषण 
इसलिए दिया गया है कि चक्षु-आदि आयतनों का सांवृत उत्पाद प्रतिपेध्य नहीं है। 
स्वतः उत्पाद' के निषेध में परत: उत्पाद अभीष्सित न होने के कारण यहाँ प्रसज्य- 
प्रतिपेध' अंगीकार्य है व कि पर्युदास प्रतिषेध । 
स्वतन्त्रानुमान' के समर्थन के साथ भव्य ने प्रसंगानुमान का निराकरण किया है। 
इस सम्बन्ध में उन्होंने आचाये ब॒द्ध-पालित का विशेष रूप से खण्डव किया है। वुद्ध- 
पालित भावविवेक के ज्येष्ठ समकालीन थे तथा प्रासंगिक माध्यमिक' मत के प्रतिष्ठाता 
थे। बुद्धपालित ने माध्यमिक कारिकाओं पर मध्यमकवृत्ति नाम की व्याख्या लिखी थी। 
भावविवेक का कहना है कि प्रसंगानुमान में हेतु और दृष्टान्त का अभाव है, परोक्‍त दोष 
का परिहार भी नहीं है, तथा प्रसंगवाक्य को उलटकर विपरीत अर्थ सिद्ध किया 
जा सकता हैं। उदाहरण के लिए बृद्धपालित ने इस प्रसंग का आपादन किया है--- 
पदार्थ स्वतः उत्पन्न नहीं होते, क्योंकि उनकी उत्पत्ति व्यर्थ होगी, और (उत्पत्ति मानने 
पर) उत्पत्ति कभी निवृत्त नहीं होगी इसको इस प्रकार उछटठा जा सकता है-- 
पदार्थ परतः उत्पन्न हैं, क्योंकि तब उनकी उत्पत्ति एवं निरोध सावकाश होंगे। यह 
स्मरणीय है कि नैयायिकों के अनुसार भी प्रसंग” को हेतु के अभाव में अनुमान नहीं माना 
जा सकता। अनुमान से बहिष्कृत होने पर प्रसंग का किस प्रमाण में अन्तर्भाव' होगा ? 
भावविवेक के स्वतन्त्रानुमान का आधार प्रसंग में दोषापत्ति ही नहीं है, अपितु 
परमार्थ एवं संवृति के विषय में मतपरिप्कार है। भाव-विवेक के अनुसार परमार्थ भी 
द्विविध है, संवृति भी । एक ओर अपर्याय-परमार्थ' है, दूसरी ओर पर्याय-परमार्थ ।' 
'अपर्याय परमार्थ अनभिसंस्कार, लोकोत्तर, अनास््रव, एवं अप्रपंच है। पर्यायपरमार्थ! 
साभिसंस्कार, तथा प्रपंचानुगृत है । यही कल्पनानुकोमिक परमार्थज्ञान' है। 
संवृति में भी तथ्यसंबवृति' तथा 'मिथ्यासंवुति ये दो भेद हैं। परमार्थाश्रित देशना 
तथ्यसंवृति है। तथ्यसंवृति परमार्थ की शब्द और तके के स्तर पर अभिव्यक्ति है। 
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'परमार्थ और संवुति के इन अवान्तर भेदों की कल्पना से भावविवेक ने उनके मध्य की 
खाई पूरने का यत्व किया है। तथ्यसंवृति' तथा पर्यायपरमार्थ' प्रतीयमान मिथ्या 
जगत्‌ से प्रपंचातीत अनिर्वाच्य सत्य तक पहुँचने के पुल हैं। अपर्याय परमार्थ' तथा 
'पर्यायपरमार्थ' की तुलना वेदान्त के निरुपाधिक एवं सोपाधिक ब्रह्म से की जा सकती 
है। यह स्मरणीय है कि माया ("संवृति) के भी वेदान्त में दो भेद हैं---विद्या तथा 
अविद्या। वस्तुतः मिथ्या से सत्य तक पहुँचने के लिए ज्ञान को आवश्यक रूप से मध्यस्थ 
मानना होगा। अन्यथा परमार्थ निरर्थक शब्द मात्र रहेगा। ज्ञान के भी दो भेद मानना 
अनिवाय॑ है--परोक्ष तथा अपरोक्ष । असत्य में ग्रस्त लोक की परमार्थ की ओर प्रवृत्ति 
उपदेशमूलक परोक्ष ज्ञान के बिना नहीं हो सकती । यह परोक्ष ज्ञान ही अपरोक्ष ज्ञान 
के आकर्षण का सूत्र सिद्ध होता है। अपरोक्ष ज्ञान परमार्थ का साक्षात्‌ द्वार है। 
भावविवेक के मत में यही दृष्टि अन्तर्भत है । 
प्रासंगिक सत--स्वातन्त्रिक मत के खण्डन का तथा प्रासंगिक मत के उद्धार 
का श्रेय आचाय॑ चन्धकीति को है। चन्द्रकीति धर्मपाल के शिष्य कहे गये हैं; अतएव 
उन्हें छठी शताब्दी में मानना चाहिए। तारानाथ के अनुसार उनका जन्म दक्षिणापथ 
के समन्‍्त नाम के स्थान में हुआ था। शैशव में ही उन्होंने विशिष्ट प्रतिभा का परिचय 
दिया। नागार्जुन की कृतियों का परिशीलन उन्होंने आचार्य बुद्धपालित तथा भव्य के 
शिष्य कमलसिद्धि के निर्देशन में किया | तदनन्तर नालन्दा में चिरकाल तक निवास 
कर उन्होंने नाना ग्रन्थों की रचना की । बुदोन (पृ० १३४-३६ ) के अनुसार चन्द्रकीर्ति 
का जन्म दक्षिण में समन नाम के स्थान में हुआ था। उनमें अनेक अलौकिक शक्तियाँ 
बतायी गयी हैँ, यथा वे चित्रल्ेखित गाय का दोहन कर सकते थे तथा पाषाण के स्तम्भ 
का विना उसे स्पर्श किये प्रक्षेप कर सकते थे। चन्द्रकीति के प्रधान ग्रन्थ भध्यमकाव- 
तार, माध्यमिककारिकाओं पर प्रसन्नपदा नाम की व्याख्या, तथा आयदेव के चतु:शतक 
पर व्याख्या है। 
चन्द्रकीति का कहना है कि माध्यमिक का कोई भी स्वपक्ष नहीं है तथा सभी पदार्थ 
उसके लिए स्वभावशून्य हैं। ऐसी स्थिति में माध्यमिक हेतु अथवा दृष्टान्त का अभि- 
'धान नहीं कर सकता। प्रसंग अनुमान नहीं है। परोक्‍त अनुमान में प्रसंग का आपादन 
होता है, प्रसंग का साधन नहीं । प्रसंगापत्ति विपक्षी के मत को व्याहत सिद्ध करती है। 
इससे शन्यवादी का प्रयोजन सिद्ध हो जाता है। उसे नि:शेष मतों का प्रह्मण ही अभीष्ट 
है। चन्द्रकीति भी संवृति को लोकसंवृति' एवं अछोकसंवृति' में विभकत करते हैं, किन्तु 
इन दोनों ही विभागों को भावविवेक की मिथ्यासंवृति के अन्तर्गत मानना चाहिए । 


अध्याय ११ 
महायान का दशंन--पोगाचार, विज्ञानवाद 


योगाचार' और 'िज्ञानवाद' 

विद्यारण्य स्वामी ने सर्वदर्शनसंग्रह में योग! और आचार' के अर्थ क्रमशः गुरु के' 
उपदेश में अप्राप्त की प्राप्ति के लिए पर्यनुयोग तथा उपदिष्ट अर्थ का अंगीकार बताये 
हैं। उनके मत से वाह्यार्थ की शून्यता का अंगीकार करने से तथा आन्तरिक की शून्यता 
का पर्यनुयोग करने से ही योगाचार' यह नाम प्रसिद्ध हुआ । किन्तु यह व्युत्पत्ति अश्र- 
द्वेय है।. इसके विपरीत भास्कराचार्य सत्य के समीपतर हँ--शमय विपश्यतायुगनद्ध- 
वाही मार्गों योग इति योगलक्षणम्‌ । शमय इति समाधिरुच्यते । विपश्यना सम्यगरदर्शन- 
लक्षणा। यथा युगनद्धों वडीव्दों वहतस्तथा यो मार्ग: सम्यग्दर्शशवाही स योग: । 
तेनाचरतीति योगाचारउच्यते । अर्थात्‌ शमथ और विपश्यात्मक योग मार्ग का आचरण 
ही योगाचार' का मर्म है। यह छक्षण अधिक व्यापक हो जाता है। वस्तुतः योगा- 
चार' सम्प्रदाय में योगचर्या का एक विशिष्ट क्रम और उससे सम्बद्ध दाशनिक भावना 
अंगी कृत हैँं। प्रज्ञापारमिता, लंकावतार, आदि सूत्रों में विभिन्न बोधिसत्त्व-भूमियों की 
प्राप्ति का मार्ग दिग्दशित है जिसका मैत्रेयनाथ के अभिसमयालंकार तथा असंग के योगा- 
चारभूमिशास्त्र में विस्तृत निरूपण है। योगाचारभ्मिशास्त्र को इस सम्प्रदाय का मूल 
दास्त्र कहा गया है। असंग के महायानसंग्रह के अनुसार योग के द्वारा परमार्थ ज्ञान की 


१- शिष्यस्तावद्योगइचाचारइचेति द्वथ करणीयम्‌--गुरुक्तभावनाचतुष्टयं 
बाह्मार्थस्य शृन्यत्व॑ चांगीकृत्यान्तरस्य शुन्यत्व॑ चाड़ीकृत॑ कथमिति पर्यनु- 
योगस्थ करणात्केषाड्चियोगाचारप्रथा ।” (सर्बददनसंग्रह, पृ० १२, 
आनन्‍्दाश्मम० ) । 

२-जअहा सूत्र, २.२.२८ पर भाष्य । 

३-वा सिलिएफ, बुद्धिस्मुस, जि० १, पृू० ३१७१ 
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ओर अग्रसर होना ही योगाचार का लक्षण है। अन्यत्र बोधिसत्वभूमि के अनुकूछ 
योगचर्या ही योगाचार का लक्षण उपदिष्ट है। दूसरी ओर समस्त त्रैधातुक को चित्तमात्र 
अथवा विज्ञानमात्र घोषित करने के कारण उन्हें विज्ञानवादी' कहा जाता है'। वसुवन्धु 
की विज्ञप्तिमात्रताविशिका और जिशिका में योगाचार' का यह दार्शनिक पक्ष' विस्तृत 
रूप से प्रतिपादित है। संक्षेप में मेत्रेय, असंग और वसुवन्धु की रचनाओं ने योगाचार- 
विज्ञानवाद को एक निश्चित सम्प्रदाय और दाशनिक प्रस्थान का एक रूप दिया। 
वसुबन्धु के अनन्तर यह सम्प्रदाय अनेक शाखाओं में बट गया तथा दिछूनाग एवं धर्म- 
कीति ने कुछ परिवतंन के साथ इसे एक प्रौढ़ न्‍्यायसम्मत दर्शन का आकार प्रदान किया। 
विज्ञानवाद के मूल का अनुसन्धान करते हुए उसका वेदान्त से सामीष्य स्मरणीय है। 
दोनों में ही समस्त प्रपंच के मूल में ज्ञान अथवा विज्ञान को अवस्थित माना जाता है। 
ओपनिषद दर्शन के लिए शान्तरक्षित का कहना है--तिषामल्पापराध॑ तु दर्शनं नित्यतो- 
क्तितः । अर्थात्‌ नित्यत्व का स्वीकार ही वेदान्त का अल्प अपराध है। शारीरक 
भाष्य में बौद्ध विज्ञानवाद का खण्डन करते हुए शंकराचारय ने बौद्धों की ओर से यह 
आशंका प्रकट की है--साक्षिणो5वगन्तु: स्वयं सिद्धतामुपक्षिपता स्वयं प्रथते विज्ञान- 
मित्येष एव मम पक्षस्त्वया वाचोयुक्‍त्यन्तरेणाश्रित इति।” अर्थात्‌ बौद्ध पक्ष ही 
.शब्दान्तर से वेदान्त का पक्ष है। इसके उत्तर में शंकराचाय ने कहा है कि बौद्ध मत में 
विज्ञान को अनित्य एवं सविशेष माना जाता है जवकि वेदान्त में पारमार्थिक ज्ञान नित्य 
एवं निविशेष है। पुनश्च भेदजगत्‌ को मायिक और स्वप्नवत्‌ मानते हुए भी वेदान्त' 
में उसके अभ्यन्तर सांख्य का अनुसरण करते हुए ज्ञान के अतिरिक्त वाह्य अर्थ की सत्ता 
का अपलाप नहीं किया जाता। दूसरी ओर यह स्मरणीय है कि शंकराचार्य ने ग्राह्म- 
ग्राहक भाव से विरहित विज्ञान की चर्चा नहीं की है। वसुवन्धु प्रभृति आचार्यों की 
न्यायानुसार विश्लेषणा अभाग्यवश सांख्यानुग वेदान्त से दूर पड़ती है, किन्तु लंकावतार 
आदि सूत्रों में वेदान्त से तुलनीय सैद्धान्तिक छाया वहुधा आभासित होती है। अज्ञान- 
विजुम्भित नानात्वयुक्त जगत्‌ के पीछे एक ह्ेतरहित निविकल्प ज्ञान की पारमाथिक 


४-वही, पृ० ३१६॥ 

५-वही, पृ० ३१७ ॥ 

६-दे ०--नीचे । 

७-द्र ०--तत्त्वसंग्रह, ३३०-३१॥ 
८-बह्मसूत्र २२.२८ पर । 
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स्थिति है, यह धारणा दोनों में ही मर्मभूत और तुल्य है। किन्तु इसका प्रथम उन्मेप 
उपतनिपदों में उपलब्ध होता है। बौद्धों में इस धारणा का वास्तविक मूल तक न हो 
कर योगज अनुभूति ही थी, किन्तु ऋमशः इसीकी ताकिक व्याख्या के द्वारा विज्ञानवादी 
दर्शन का विकास हुआ। इस ताकिक व्याख्या के प्रसंग में पहले हीनयानी अभिषर्म 
के प्रभाव ने तथा पीछे वौद्धतर दर्शनों के साथ संबर्ष ने विज्ञानवाद को अपने रहस्यवादी 
मूल से दूर पहुँचा दिया। दूसरी ओर, उपनिषदों के आशय का अद्वत दर्शन में विकास 
बौद्ध दर्शन के प्रभाव से असंस्पृष्ट वहीं माना जा सकता। इसका स्पष्ट प्रमाण गौडपपाद 
की माण्डक्यकारिकाएँ हैं जिनका औपनिपद मूल बोद्ध ऋण विस्तार से प्रतिपादित हो 
चुका हैं। संक्षेप में यह कहा जा सकता है कि विज्ञानवाद की एक रहस्यवादी अनुभूति 
के रूप में प्रथम अभिव्यक्ति उपनिषदों में हुई थी जिसकी कुछ प्रतिध्वनि प्राचीन बौद्ध 
सूत्रों में एवं विस्तार महायान-सूत्रों में उपलब्ध होता है। मैत्रेय-असंग एवं वसुवन्धु 
ने इसी आधारपर योगाचार-विज्ञानवाद को एक पृथक शास्त्र के रूप में उद्धत तथा 
प्रतिष्ठापित किया। 

उपनिषदों में आत्मा अथवा ब्रह्म का स्वरूप सत, अनिर्वेचनीय, अथवा ज्ञान कहा 
गया है। ऐतरेय के अनुसार यदेतत्‌ हृदयं मनशचेतत्‌। संज्ञानमाज्ञानं विज्ञान प्रज्ञान 
मेथा इष्टिधृतिर्मनीपा जूति: स्मृति: सद्धूल्प: ऋतुरसु: कामो वश इति सर्वाण्यि- 
वेतानि प्रज्ञानस्य नामधेयानि भवन्ति!।” अर्थात्‌, बौद्ध शब्दों में, चित्त-चेत्त विज्ञान 
से अभिन्न हैं । इसी उपनिपद्‌ के अनुसार सब देवता, पंच महाभूत, सब जीव, समस्त 
स्थावर और जंगम प्रज्ञान में प्रतिष्ठित हैं।' 'प्रज्ञानेत्रों लोक: प्रज्ञा प्रतिष्ठा प्रज्ञानं 
ब्रह्म । यही आशय बोढ़ों के द्वारा इस प्रकार अभिव्यक्त है--चिकत्तमात्र भो जिनपुत्रा 
यदुत त्रघातुकम्‌'। अर्थात्‌ तीनों छोक धातु चित्तमात्र हैं। कौषतकि ब्राह्मणोपनिषद्‌ 
में सब विषयों को प्रज्ञापेक्ष कहा गया है । सव भूतमात्राएँ प्रज्ञामात्रों में वेसे ही 
अपित हूं, जैसे रथनाभि में में अर । बृहदारण्यक में याज्ञवल्क्य के मैत्रेयी एवं जनकको 
दिये हुए उपदेश्ञों में आत्मा का स्वरूप अविनाशी, किल्तु द्वैतरहित विज्ञानबन बताया 
गया है”। यह स्मरणीय है कि उपनिषदों में विज्ञान अथवा प्रज्ञान का महत्त्व आत्म- 
स्वरूप होने के कारण ही है, आत्मनिरपेक्ष रूप से नहीं। यह भी स्पप्ट है कि इन स्थलों 


९-विधुशेखर भट्टाचाय्य के हारा | 
१०-ऐ० उ० ३.२। १२-कौं ० उ० ३.८॥ 
११-वही, ३.३ । १३-नू, उ० ४.५। 
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में आत्मा का स्वरूपभत अड्वैत ज्ञान ही अभिप्रेत है व कि वृत्तिज्ञान अथवा अन्तःकरण 
का धमविशेप। किन्तु इस प्रकार की आन्ति की सम्भावना सुलभ है तथा कदाचित्‌ 
इसीलिए प्राचीन बौद्ध सूत्रों में वार-वार विपयाक्रान्त विनश्वर चित्त का नैरात्म्य' 
उद्धोपित है। इस प्रसंग में मज्मिमनिकाय में उल्लिखित साति केवट्रपुत्त की अआन्ति 
का शास्ता के द्वारा निराकरण स्मरणीय है। किन्तु दूसरी ओर विज्ञान को एक स्थल 
पर अनन्त, सर्वतः प्रभ' कहा गया हू। अन्यत्र विज्ञान के अप्रतिष्ठित' होने का 
उल्लेख है तथा स्वयं बुद्ध भगवान्‌ को ज्ञानभृत” कहा गया है। किन्तु यह निस्सनन्‍्देह 
है कि हीनयानी आमम में प्रायः चित्त-विज्ञान को कार्य-कारण से नियन्त्रित एक 
3 बसय प्रवाह मान कर निरोद्धव्य ही बताया गया है”। 

महासांघिक और सौतन्नान्तिक कल्पनाएं--हीनयान के सम्प्रदायों में 'प्रज्ञप्ति- 
वादियों' का उल्लेख मिलता है किन्तु उनके सिद्धान्तों के पर्यालोचन से यह प्रतीत नहीं 
होता कि उनका विज्ञानवाद से कोई स्पष्ट सम्बन्ध था। महासांघधिकों के सिद्धान्तों में 
अवश्य चित्त की प्रभास्वरता एवं स्वभावविशुद्धि का प्रतिपादव मिलता है, तथा उनके 
रूपकाय के सिद्धान्त में एक प्रकार से विज्ञानमूलक मायावाद भी अन्तर्निहित है। 
उन्होंने एक प्रकार के "मूल विज्ञान' की कल्पना की थी। सौत्रान्तिकों ने सूक्ष्म 
मनोविज्ञान! कल्पित किया था| 

महायानसूत्र--किच्तु परवर्ती विज्ञानवाद की सम्यक्‌ अवतारणा महायान-सूत्रों 
में सर्वप्रथम पायी जाती है । तिव्वती जं-यं-शद्‌-प के सिद्धान्त के अनु सार योगाचार 
के तीन मूल सूत्र हैं--सन्धिनिर्मोचन, ठंकावतार, तथा घनव्यूह। एक पुरानी धारा 
से प्रवाहित, किन्तु चिर-उपेक्षित विज्ञानवाद का बीज महायान-सूत्रों में निरूपित 
बोधिसत्त्वों की योगचर्या के क्षेत्र में एक आध्यात्मिक आवश्यकता से अंकुरित हुआ। 
योगाचार विज्ञानवाद का यह अंकुरोद्गम अथवा सूत्रकार' लगभग ई० पू० पहली 
शताब्दी से ई० तीसरी शताब्दी तक मानना चाहिए । इसके अनन्तर तीसरी से पाँचवीं 
शताब्दी तक मैत्रेय, असंग, एवं वसुवन्धु के कार्य से विज्ञानवाद की परिणति का युग 
अथवा शास्त्र-काल” मानना चाहिए। वसुवन्धु के अनन्तर न्यायानुसारी, परिवर्तित 
एवं अनेक-प्रभेद-भिन्न विज्ञानवाद का युग है। 


१४-दे ०--ऊपर ॥ 

१५-द्र ०--ऊपर ॥ 

१६-ऐक्टा ओरियस्टेलिया, १९३१, पु० ८४, पादटिप्पणो । 
रद 
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दर्शन सूत्रों में उल्लेख--विज्ञानवाद के आविर्भाव के इस काल-निर्णय से एक अन्य 
मीमांसित ग्रइन पर विचार किया जा सकता है। च्यायसूत्रों के सर्वपृथकत्व-निराकरण 
तथा सर्वगन्यतानिराकरण के प्रकरणों में आभिधमिक एवं माध्यमिक दृष्टियों की सूचना 
उपलब्ध होती है, किन्तु विज्ञानवाद का तुल्य उल्लेख प्राप्त नहीं होता। बाह्याथभंग- 
निराकरण के प्रकरण में भी विज्ञानवाद-विदित कुछ युक्तियों का उल्लेख होते हुए भी 
वस्तुत: शुन्यवाद का ही निराकरण अभिप्रेत है। योगसूत्रों में केवल्यपाद के अन्तर्गत 
बस्तुसाम्ये चित्तभेदात्तयोविभक्त: पन्था:' इत्यादि के द्वारा विज्ञानवाद का खण्डन 
मिलता है । शंकर और रामानुज के अनुसार ब्रह्मसूत्रों में नाभाव उपलब्धे:' इत्यादि के 
द्वारा विज्ञानवाद का निराकरण किया गया है, किन्तु ऐसा मानने पर शंकर के अनुसार 
सूत्रकार के द्वाराशून्यवाद का अनुल्लेख मानना होगा तथा रामानुज के अनुसार सवथानु- 
पपत्तेश्च' में एक पुथक्‌ अधिकरण स्वीकार करना होगा। दोनों ही दशाओं में आपत्ति 
की जा सकती है। वस्तुतः ब्रह्मसत्रों में भी न्यायसूत्रों के वाह्यार्थभज्भ-निराकरण 
के सदृश शून्यवाद के अभिमत प्रत्यक्षोपलब्ध जगत्‌ के मिथ्यात्व का ही खण्डन मानना 
चाहिए, न कि विज्ञानवाद का । 

इस प्रकार न्यायसूत्र एवं ब्रह्मसूत्र दोनों योगसूत्रों से प्राचीन प्रतीत होते हैं । न्‍्याय- 
सूत्र सम्भवतः प्राचीनतम हूँ। उनका परिचय केवल कुछ सामान्य बौद्ध सिद्धान्तों से है 
यथा धर्मनानात्व अथवा धर्मशून्‍्यता, क्षणभद् एवं नेरात्म्य । अतएव न्यायसूत्रों 
को ३० पू० पहली शताब्दी से अर्वाचीन न मानना चाहिए। ब्रह्मसूत्रों में सर्वास्तिवाद 
का विस्तृत परिचय कदाचित्‌ ई० पहली अथवा दूसरी शताब्दी की ओर इंगित करता 
है। योगसूत्रों को इससे भी परवर्ती मानना चाहिए। उनमें उल्लिखित लक्षण परिणाम 
आदि का विवेचन भी सम्भवत: सर्वास्तिवादी आचार्यों का ऋणी है । 

सन्धिनिर्मोचन--सन्धिनिर्मोचनसूत्र माध्यमिकों के लिए महत्त्वपूर्ण होते हुए भी 
मूलतः योगाचार का प्रतिपादक है। इसके अनुसार भगवान्‌ बुद्ध ने तीन धर्मचक्र 
प्रवर्तेन किये थे” । पहला चतुस्सत्य-धर्मचक्र-प्रवर्तेन था जिसमें हीनयानी अभिनिविष्ट 
हुए। दूसरा अलक्षणत्वधर्म-चक्र-प्रवतेन था जिसका विस्तार प्रज्ञापारमितासत्रों में 
हुआ है। तीसरा परमार्थ-विनिश्चय-धर्म-चक्र-प्रवतेत था जो सन्धिनिर्मोचन, लंका- 
वतार, घनव्यूह आदि में निरूपित है। हीनयानियों ने उत्पत्तिनिःस्वभावता के 
आधार पर केवल परतन्त्रलक्षण का ग्रहण किया है। प्रज्ञापारमितासूत्रों में रक्षण- 


१७-वासिलियेफ, देर बुद्धिस्मुस, जि० १, पृ० १६३; ऐक्टा ओरियस्टेलिया, 
१९३२, पृ ०९१। 


महायात॒ का दर्शन--योगाचार, विज्ञानवाद ४०३: 


निःस्वभावता के आधार पर परिकल्पितलक्षण का वर्णन किया गया है। परमार्थ- 
निःस्वभावता के आवार पर परि निष्पन्न लक्षण का विवरण इन्हीं सन्धिनिर्मोचन 
आदि योगाचार सूत्रों में द्रप्टव्य है । 

परमार्थ के विषय में सन्धिनिर्मोचन में कहा गया है कि समस्त संस्कृतथर्म न संस्क्ृत 
है, न असंस्कृत । असंस्क्ृत धर्म भी इसी प्रकार असंस्कृत नहीं कहे जा सकते। सब 
कुछ विकल्पमात्र, प्रज्नप्तिमात्र, आभासमात्र है। परमार्थ विकल्पातीत है एवं उसे 
एक अथवा अनेक नहीं कहा जा सकता। परमार्थतः सब पदार्थों में लक्षणसमता 
द्रष्टव्य है । 

घवव्यूहु--घनव्यूह त्रवातुक की सीमाओं के परे एक शुद्ध क्षेत्र है । घनव्यूह 
सूत्र में आलयविज्ञान की महिमा निरूपित है। सब कुछ चित्तमात्र है तथा पाँच स्कन्ध 
कल्पित हैं। आलरूय से ही संसार का उद्गम मानना चाहिए। उसी में क्लिप्टाक्लिष्ट 
वीज विद्यमान हैं, किन्तु उसे आत्मा न समझना चाहिए। सब पदार्थों में तयागतगर्भ 
ही प्रतिविम्बित है जैसे चन्द्रमा जल में। यही परमार्थ है। इसरी ओर नाम तया 
लक्षण के द्वारा मिथ्या प्रपंच प्रतिभासित होता है । 

लंकावतार--लंकावता र॒सृत्र में वाह्य पदार्थों की सत्ता को मायावत्‌ प्रतीयमान 
वताया गया है। उनकी प्रतीति एवं प्रविभाग काल्पनिक हैं। वस्तुतः उनकी कभी 
उत्पत्ति ही नहीं हुई। जिस प्रकार दीवार पर तस्वीरें खिची हों ऐसे ही समस्त छोक- 
सन्निवेश है। समस्त जगत्‌ दर्षण के प्रतिबिम्व के समान अथवा जल या चाँदनी में छाया 
के समान समझता चाहिए। इस प्रकार बाह्य जगत्‌ की श्रान्‍्त प्रतीति चित्त के 
विकल्प से ही होती है। चित्त के अतिरिक्त शेष सव माया है-- मायोपमाः सर्व- 
धर्माश्चित्तविज्ञानवर्जिता: । इसीसे शुन्यवाद और विज्ञानवाद का भेद भी स्पप्ट 
हो जाता है। शुन्यवाद में सभी पदार्थ निश्शेष रूप से मायोपम हैं, विज्ञानवाद में यह 
समस्त माया चित्त के ऊपर आरोपित है। चित्त-भित्ति पर ही जगच्चित्र विकल्प के 
द्वारा आलिखित है। यहाँ पर यह उल्लेखनीय है कि लंकावतार में अनेक स्थलों पर 
शुन्यवाद का प्रतिपादन किया गया है और अतएव उसे विशुद्ध विज्ञानवाद का सूत्र- 


१ ८-ऐक्टा ओरियस्टेलिया, १९३२, पृ० ९३-९५ ॥ 
१९-वासिलियेफ, पुर्वें० पु० १६२ । 

२०-वही, १० १७४। 

२१-लंका, पृ० २० । 

२२-बही, पृ० २२॥ 


०४ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


ग्रन्थ नहीं मानना चाहिए। वस्तुतः महायानसूत्रों में वहुधा शन्यवाद एवं विज्ञानवाद 
का स्पष्ट भेद प्रतिपादित नहीं हुआ। नागार्जुन, मेत्रेयनाथ आदि के प्रयत्नों से यह 
भेद प्रकट हुआ, किन्तु पुन: परवर्ती काल में शिथिल हो गया । 

स्वभावतः चित्त अत्यन्त परिशुद्ध, निराभास और अद्वय है । तथापि अनादि काल 
से वह अविद्या के आवरण से आच्छन्न है । अविद्या का मूल स्वरूप ग्राह्म-ग्राहक-लक्षण 
हँत की प्रतीति ही है। चित्तमात्र के ही सत्य होने पर भी एक ओर ग्राहक-सत्ता 
तथा दूसरी ओर विविधाकार ग्राह्मय जगत्‌ की सत्ता अनादि वासना के आधार पर 
प्रतिभासित होती रहती है। वस्तुतः ग्राह्मय और ग्राहक रूप अनृभव के दोनों छोरों को 
उसकी परिधि के अभ्यन्तर ही प्रतीयमान मानना चाहिए । 

अनादि प्रपंच की वासना से वासित चित्त ही आलयविज्ञार्न एवं तथागतगर्भ' 
कहलाता है।* इसी में समस्त कुशरू एवं अकुशरू हेतु विद्यमान रहते हैं। यही 
नित्य और निरन्तर विद्यमान रहता हुआ सब जन्मों और गतियों का कर्ता है। यह 
अत्यन्त सुक्ष्म तथा दुरालक्ष्य है । इसी को ठीक न समझने के कारण आत्मवाद की भ्रान्ति 
प्रस्तुत होती है। आलयविज्ञान अथवा तथागतगर्भ की ही विशुद्धि अथवा परावृत्ति 
से परमार्थ की प्राप्ति होती है। तथागतगर्भ' को सर्वसत्तदेहान्तर्गत' कहा गया है 
जिससे वह आलरूय-समष्टि-सा प्रतीत होता है । 

दूसरी ओर आलयविज्ञान से ही क्षणिक प्रवृत्ति-विज्ञानों की उत्पत्ति होती है जैसे 
सागर से तरंगों की। विज्ञान आठ हैं --पाँच इन्द्रिय विज्ञान, विषय परिच्छेदात्मक 
मनोविज्ञान, अलूुकारात्मक मन, अविधात्मक आलय-विज्ञान | मन तथा मनोवि- 
ज्ञान का प्रायः वही कार्य है जो सांख्य में बृद्धि-अहंकार-मन का। पहले पाँच विज्ञान 
वाह्य विषयों के संस्पश् से प्रवृत्त होते हैं। मनोविज्ञान इन विज्ञानों का समन्वय तथा 
उनका आलय-विज्ञान से संबन्ध स्थापित करता है। मन अहंकार और ममकार 
उपस्थित करता है । आलयविज्ञान को वासनाशय कहा जा सकता है। 

इन आठों विज्ञानों के भेद को वास्तविक न समझकर केवल कार्यभेद अथवा 
व्यावहारिक समझना चाहिए। जैसे समुद्र एवं तरंगों में वास्तविक भेद नहीं है ऐसे ही 
आलय एवं अन्य विज्ञानों में । चित्त, मन एवं विज्ञान का भेद भी लक्षणार्थ विकल्पित 
है। कर्म संचित करने के कारण जो चित्त कहलाता है वही दृश्य जगत्‌ को विशेषात्मक 
रूप से जानने के कारण विज्ञान कहलाता है। 


२३-वही, पृ० ४६ प्र०, ७७-७८, २२०-२३। 
२४-वही, पृ० ४६, १२६, २२९ इत्यादि। 


महायान का दर्शन--योगाचार, विज्ञानवाद ४०५ 


परमार्थ की चित्तमात्रता का यह अर्थ नहीं है कि सुप्रसिद्ध वैयक्तिक चित्तधाराओं 
में समस्त जगत्‌ का कथंचित्‌ निमज्जनत कर गजनिमीलिका को उदाह्ृत करना होगा। 
चित्त की वैयक्तिकता तथा प्रवर्तन' ग्राहक भेद के अभिनिवेश की अपेक्षा रखते हैं 
तथा हेतुप्रत्यय से प्रतिनियत हैं। वाह्य जगत्‌ तथा व्यक्ति-भेद, दोनों ही प्रपंच के 
अभ्यन्तर हूं तथा इस प्रपंच का मूल तथागतगर्भ के आगसन्तुक बलेशों में है । एक . 
ओर प्रापंचिक भेदजगत्‌ है, दूसरी ओर उसके मूल में अह्यय और विश्ुद्ध चित्त 
दो सत्यों' का सिद्धान्त यहाँ आभासित है। 

इस प्रसंग में तिस्वभाव' का उल्लेख आवश्यक है। इनमें सर्वप्रथम परिकल्पित- 
स्वभाव' है जिसका प्रकट भ्रान्तियों में समुल्लास होता है | व्यावहारिक जगत्‌ में सभी 
पदार्थ सापेक्ष हैं तथा हेतुप्रत्यय के अधीन । यही उनका 'परतन्त्र स्वभाव' है। ये दोनों 
ही स्वभाव पदार्थों की शुन्यता अथवा मायिकता प्रदर्शित करते हैं। सब पदार्थों की 

वास्तविकता उनकी चित्तमात्रता ही है। इसी को परिनिप्पन्न स्वभाव कहते हैं। 

निराभास' एवं स्वसिद्ध' है। यही तथता' अथवा वर्मधात्‌' है तथा इसका बोध 
श्ज्ञा या आयज्ञान में ही सम्भव है। तिस्वभाव' को ही प्रकारान्तर से पंचधर्म' कहा 
गया हैं। पंचधम' इस प्रकार ह--निमित्त, नाम, संकल्प, सम्यम्ज्ञान, एवं तथता | 
इनमें पहले तीन धर्म पहले दो स्वभावों में अन्तर्भत हैं। शेष दो धर्म परिनिष्पन्न 
स्वभाव हैं।'। 

लंकावतार के प्रारम्भ में ही माहायानिक योग का तीर्थयोग से विभेद प्रकट 
किया गया है। योग का तात्पय अद्वय चित्तमात्रता के अभिसमय अथवा साक्षात्कार में 
है। इसे ही प्रत्यात्मगति' अथवा आययज्ञान कहा गया है। वोधिसत्त्वों की योगचर्या 
की अनेक भूमियाँ हैं जिनमें छठी भूमि में निरोध की समापत्ति होती है। सप्तमी भूमि 
में बोधिसत्व सव पदार्थों की निस्स्वभावता का साक्षात्कार करते हैं। आठवीं भूमि में 
वे विकल्पात्मक चित्त से सर्वथा निवृत्त होते हैं। स्वप्त से जागरण के समान वे प्रपंच 
से मुक्त होते हैं, किन्तु बुद्धानुभाव से परिनिरवृत नहीं होते। वे परमार्थ में स्थित होते 
हैं जहाँ न क्रम है, न ऋ्रमानुसन्धि, जो निराभास चित्तमात्र है, एवं जिसे विकल्प-विविक्त- 
बर्म कहा गया है। 

लंकावतार में चार प्रकार के ध्यान बताये गये हँ--वालोपचारिक, अर्थप्रविचय 
तथतालूम्बन, ताथागत । हीनयानियों के पुद्गल-नेरात्म्य तथा धर्म-लक्षण में अभि- 


निवेश पूर्वक संज्ञानिरोध तक समस्त ध्यान पहले प्रकार के हैं। महायानियों के धर्म 


२५-वही, पृ० ६७ प्र०, २२९ आदि। 


४०६ बोद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


नेरात्म्यपूर्वक ध्यान दूसरी कोट में संग्राह्म हैं। दोनों प्रकार के नैरात्म्य को विकल्प- 
मात्र मानने से तथतालम्बन ध्यान निष्पन्न होता है। चतुर्थ ध्यान प्रत्यात्म आर्यज्ञान मेँ 
प्रतिष्ठित है। इसी से तथागत भूमि में प्रवेश होता है तथा अचिन्त्य सत्वकल्याण का 
कार्य सम्पन्न होता है। 

सेत्रेय और असंग--आय॑ असंग को ज्ञान देनेवाले बोधिसत्व मैत्रेय को एक ऐति- 
हासिक महापुरुष तथा योगाचार-विज्ञानवाद का वास्तविक प्रतिप्ठापक मानना ही 
न्याय्य प्रतीत होता है । व्वांच्वांग के अनुसार असंग ने तुपित छोक में बोधिसत्व 
मैत्रेय से योगाचार्यशास्त्र, महायानसूत्रालंकार, मध्यान्तविभंगजास्त्र आदि ग्रन्थ प्राप्त 
किये तथा पर्चात्‌ उन्हें प्रचारित किया ”। परमार्थ के चीनी वसुवन्धु-चरित के द्वारा 
यह परम्परा छठी शताब्दी में चीन पहुँच चुकी थी तथा उसी शताब्दी में इसका उल्लेख 
धर्मपाल ने एवं सातवीं शताब्दी में प्रभाकरमित्र ने किया है। तिव्बती परम्परा से भी' 
इसका समर्थत उपलब्ध होता है। तारानाथ और बू-दोन के अनुसार असंग ने मैत्रेय 
पंच-धर्म की प्राप्ति की। ये पाँच शास्त्र इस प्रकार है--अभिसमयालंकार, सुन्ना- 
लंकार, मध्यान्तविभंग, धर्मधर्मंताविभंग, तथा महायानउत्तरतन्त्र । 

अभिसमयालंकार की पुष्पिका में ग्रन्थकार का नाम मैत्रेयताथ' दिया हुआ है। 
इस यूग में महान वौद्ध आचार्यों को बोधिसत्व कहने की प्रथा थी और ऐसा प्रतीत होता 
है कि ऐतिहासिक बोधिसत्त्व मैत्रेयताथ' को नाम-साम्य ने पौराणिक, वोधिसत्त्व 
(अजित ) मेत्रेय, से अभिन्न बना दिया। मैत्रेयनाथ का कालनिर्णय वसुवन्धु की तिथि 
प्र निर्भर करता है। मेत्रेय नागार्जुन की भवसंकऋान्ति' के व्याख्याता होने के कारण 
उनसे परवर्ती तथा असंग-वसुबन्ध से पूर्ववर्ती थे। इस प्रकार उन्हें तीसरी अथवा 
चोथी शताव्दी में रखना चाहिए। 

मैत्रेय और असंग का परस्पर सम्बन्ध कुछ वैसा प्रतीत होता है जैसा सुकरात और 
अफलातून का था। मैत्रेय ने अपना आशय सूत्रात्मक कारिकाओं में निवद्ध किया 
अथवा उपदेश किया, असंग ने उसकी व्याख्या की। इस व्याख्या के सहारे ही मैत्रेय का 
आशय सुवोध एवं प्रचारित हुआ। नागार्जुन के सदृश् मेत्रेय का मुख्य कार्य भी प्रज्ञापार- 
मितासुत्रों के आधार पर एक दाशनिक प्रस्थान का प्रवर्तत था। नागार्जुन की अपेक्षा 


२६-तुचि, डाकिटिन्स आव्‌ सेत्रेय (नाथ) एण्ड असंग, पृ० ७-८; विन्दरनित्स, 
जि० २, पृ० ३५२-५३। 

२७-श्वानच्चांग, पृु० २४८, छ्ि-लि०, पृ० ८५। 

२८-तारानाथ, प० ११२; बु-दोन, जि० २, पु० १४०। 
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मैत्रेय की रचनाएं योग चर्या से घनिप्ठ सम्बन्ध रखती हैं तथा निरशेष-शुन्यवाद से उनमें 
सिद्धान्त-पार्थक्य दृष्टिगोचर होता है। किन्तु तथापि माध्यमिक मत से उनका सर्वेत्र 
विभेद नहीं किया जा सकता | उदाहरणार्थ, महायान उत्तरतन्त्र को माध्यमिक-प्रासं गिक 
तथा अभिससयालंकार को योगाचार-माध्यमिक-स्वातन्त्रिक कहा गया है । 
महायान-सूत्रालंकार में मुख्यतः वोधिसत्त्वचर्या का निरूपण उपलब्ध होता है तथा 
उसमें योगाचार का साधन पक्ष ही प्रधान है। समस्त ग्रन्थ २१ अधिकारों में विभकक्‍त 
है जो इस प्रकार हं-- (१) महायावसिद्धयधिकार--इसमें महायान की श्रेप्ठता एवं 
प्रामाणिकता का प्रतिपादन है (२) शरणगमनाधिकार (३) गोत्राधिकार---आशध्या- 
त्मिक जीवन और अधिकार के भेद से मनुष्यों में नेसगिक प्रभेद अनुमेय हैं जिन्हें गोत्र 
कहा गया है--धातुनामधिमृक्तेश्च प्रतिपत्तेश्व भेदत: । फलभेदोपलब्धेश्च गोता 
स्तित्वं निरूप्यते ॥/ (३.२) (४) चित्तोत्पादाधिकार--बोधिसत्त्वों का बोधि 
अनुकूल चित्त का उत्पाद भूमिभेद से भिन्न होता है। वास्तविक चित्तोत्याद प्रमुदिता 
भूमि में ही होता है। (५) प्रतिपत्यधिकार-बोधिसत्त्व के द्वारा पदार्थ-सम्पादन । 
(६) तत्वाधिकार--परमार्थ अद्यय है, अजात एवं अप्रहीण, ग्राह्मग्राहकभाव से 
रहित विशुद्ध धर्मघातु॥ चित्तादन्यदाल्म्बनं ग्राह्मं नास्तीत्यवगम्य बुद्धधा तस्यापि' 
चित्तमात्रस्य नास्तित्वावगमनं ग्राह्याभावे ग्राहकाभावात्‌ । हये चास्य नास्तित्वं 
विदित्वा धर्मंधाती अवस्थानमतद्गतिर्ग्राद्यग्राहकलक्षणाभ्यां रहित एवं धर्मधातु: प्रत्यक्ष- 
तामेति ॥ (७) प्रभावाधिकार--वो धिसत्त्वों की छ: अभिज्ञाएं, सन्दर्शनकर्म, रश्मिकर्म 
इत्यादि। (८) परिषाकाधिकार--रुचि, प्रसाद आदि के परिपाकलक्षण। (९) 
बोध्यधिकार---क्रश: आवरणक्षय से वोधि अथवा बुद्धत्व की प्राप्ति होती है। बृद्धत्व 
तथता से अभिन्न होने के कारण सर्वधर्ममय है, किन्तु परिकल्पित धर्मस्वभाव की दृष्टि 
से बुद्धत्व में सरवेवर्माभाव हैं। पारमितादि साथन की दृष्टि से बुद्धत्व शुक्लूवर्म मय है, : 
किन्तु परिनिष्पन्न लक्षण से पारमितादि के द्वारा अनिर्देश्य एवं अद्वयलक्षण है। 
“सर्वेधर्माइच बुद्धत्व॑ धर्मों नेव च कश्चन । 
शुक्लधर्ममयं तच्च न च तेस्तन्ििरूप्यते ॥* (९.४) 
वुद्धत्व सर्वंगत है, किन्तु उपर्यक्त पात्र में हीःउसकी अभिव्यक्ति हो पाती है। बुद्ध 
कृत्य भी सहज रीति से बिना आभोग' (प्रयत्न ) अथवा प्रतिप्रश्नव्धि' ( 5-शैथिल्य )| 
के प्रवत्त होता है। अनाखव धातु में बुद्धों की आत्मा नेरात्म्य से अभिन्न है। बुद्धत्व 


२९-ऐक्टा ओरियन्टेलिया, १९३१, पृ० ८३॥ 
३०-१० श्ड 
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भावाभाव-विलक्षण हैं। बुद्ध की विशुद्ध धर्मबातु में एक प्रकार का वृत्तिभेद है, जो 
स्वाभाविक, साम्भोगिक, एवं नैर्माणिक कायों की आख्या पाता है। वीधि की प्राप्ति 
के लिए वोधिसत्त्वों को सब कुछ कल्पना समझना चाहिए। जो परिकल्पित स्वभाव 
से अविद्यमानता है वही परिनिष्पन्नस्वभाव से परम विद्यमानता है। जो परिकल्पित 
स्वभाव का सर्वथा अनुपलूम्भ है वही परिनिप्पन्न स्वभाव का परम उपलूस्ध है ।' 
(१०) अधिसुकत्यधिकार (११) धर्मपर्येष्ट्यधिकार--अभूतपरिकल्प अथवा पर- 
तन्त्रस्वभाव माया के समान है, उसमें ग्राह्मग्राहकभाव की हयभ्रान्ति ऐसे ही प्रतिभासित 
है जैसे माया में हाथी, घोड़े, आदि की आहतियां। इस दहृयलक्षण कल्पना का अभाव 
प्रमार्थ है, उसकी उपलब्धि अभूतपरिकल्प की संवृतिसत्यता है । अस्तित्व और 
नास्तित्व माया के अन्दर ही संगत है । 

आध्यात्मिक आयतन मायोपम हैं, बाह्य आयतन स्वप्नोपम तथा प्रतिविम्वोपम । 
चित्त-चैत्त भ्रान्तिकारक होने के कारण मरीचिकोपम हैं । देशनाधर्म प्रतिध्वनि के समान 
है एवं समाधघिसंनिश्चित धर्म स्वच्छ जल में चन्द्रविम्ब के समान हैं । वस्तुतः 
चित्तमात्र ही ग्राह्म-प्राहक रूप से एवं क्लिष्टाक्लिष्ट रूप से द्विधा प्रतिभासित होता है। 
यही विज्ञप्तिमात्रता है । 


३१- या5विद्यमानता सेव परमा  विद्यमानता । 

सर्वेथानुपलस्भइच॒ उपलल्‍स्भ: परो मतः॥” (सुत्रालंकार, पृ० ४८) 
३२- यथा साया तथाभूतपरिकल्पो निरुच्यते । 

यथा भायाकृत॑ तद्॒त्‌ दृयश्ञान्तिनिरुच्यते ॥ 

यथा तस्मिन्न तदभावः परसाथंस्तथेष्यते । 

यथा तस्योपलब्धिस्तु तथा संवृतिसत्यता ॥” (बही, पृ० ५९) 
३३- तस्मादस्तित्वनास्तित्व॑ मायादिषु. विधीयते ॥४” (वहीं) 
३४-सुत्राऊंकार ११,३०। 
३५० चित्त द्वयप्रभाव॑ रागाद्यामासमिष्यत्ते तहत । 

श्रद्धाभास॑ न तदच्यो धर्म: क्लिष्टकुशलो5स्ति ॥ 

चित्तमाज्सेव दयप्रतिभासमिष्यते ग्राह्मप्रतिभासं ग्राहक-प्रतिभासं च॑ ॥ 

यथा द्वयप्रतिभासादन्यों न दृयलक्षणः । 

इति चित्त चित्राभासं चित्नाकारं प्रवर्तते॥ 

** तंत्र चित्तसेव वस्तु तच्चिन्राभासं प्रवर्तते ।. ..” (पु० ६३) 
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शब्दानूसार अर्थप्रतीति के आलम्बन तथा शब्दार्थवासना से उपस्थापित आलम्बन 
दोनों परिकल्पितलक्षण में संगृहीत हैं, अथवा, नाम और अर्थ की अन्योन्यापेक्ष प्रतीति 
ही परिकल्पितलक्षण है। अर्थात्‌ शब्दानुविद्ध समस्त अनुभव कल्पतामसात्र है। ग्राह्य- 
ग्राहक-लक्षण अमृतपरिकल्प ही परतन्त्र का लक्षण है। पाँचों इन्द्रियविज्ञान, मन, एवं 
मनोविज्ञान तथा रूपादि इसी में संगृहीत हैं । परिनिष्पन्न लक्षण प्रकृृतिपरिशुद्ध एवं 
निविकल्प तथता है'। यही सब धर्मों की निःस्वभावता एवं अनुत्पत्ति है। (सूत्रा- 
लंकार, ११, ५०-५१) । 

(१२) देशनाधिकार, (१३) प्रतिपत््यधिकार, (१४) अववादानुशासन्य- 
घिकार--तीनों लक्षणों में अनुगत शुन्यता त्रिविध है। परिनिष्पन्न स्वभाव प्रकृत्या शून्य 
हैं। (१५) उपायसहित कर्माधिकार, (१६) पारमिताधिकार (१७) पृूजा-सेवा- 
प्रमाणाधिकार, (१८) बोधिपक्षाधिकार--इसमें प्रसंगत: सव संस्कारों का क्षणिकत्व 
ताकिक रीति से सिद्ध किया गया है तथा सभी संस्कारों को चित्त का फल कहा गया है। 
पुद्गलनरात्म्य की भी युक्ति से सिद्धि की गयी है। (१९) गृणाधिकार (२०)-(२१) 
चर्याप्रतिष्शाधिकार--इसमें बोधिसत्त्वभूमियों का विवरण दिया गया है। 

यद्यपि सुत्रालंकार में कहीं-कहीं, अभिसमयालंकार के तुल्य संक्षिप्त कारिकाएँ 
हैं तथापि प्राय: कारिकाएँ विशद हैं एवं गद्यमयव्याख्या के सचन्निकट हैं। इस ग्रन्थ में 
मेत्रेय की अपेक्षा, असंग का ही हाथ अधिक मानना चाहिए। शून्यवाद का सामीप्य 
भी पर्यालोचनीय है। परमार्थ की भावाभाव विलक्षणता पर बल दिया गया है, चित्त- 
मात्रता पर नहीं। परमार्थ को बोधि, वुद्धत्व एवं धर्मधातु कहा गया है । अनुभवसिद्ध 
ओर अभिरापसंसूप्ट नानाकार जगत्‌ एक मायिक अ्रान्तिमात्र है, किन्तु इस आन्ति का 
आधार हेतुप्रत्यय-नियत परतन्त्र-जगत्‌ है जो, सर्वथा अभावात्मक न होते हुए भी पार- 


२३६- यथा जल्पा्ंसंज्ञाया निित्त तस्य वासना ॥ 
तस्मादप्पण. विख्यानं परिकल्पितलक्षणम्‌ ॥॥ 
यथानामार्थ्मर्थस्प नाम्नः प्रख्यानता च या । 
असंकल्पनिसमितं च परिकल्पितलक्षणम्‌ ॥| 
त्रिविधन्रिविधाभासो ग्राह्मग्राहकलक्षण: ।॥ 
अभूतपरिकल्पो हि. परतन्त्रस्य लक्षणम्‌ ॥॥ 
अभावभावता या च॑ भावाभावसमानता ॥ 
अज्यान्तशान्ताइकल्पा च परिनिष्पन्नलक्षणम्‌ ॥* 
(पृ० ६४-६५) 
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मार्थिक नहीं है। परमार्थ शब्दार्थकल्पना, सदसत्कल्पना अथवा ग्राह्मग्राहक-कल्पना के 
परे है। वह अद्वय और अनिरवंचनीय है तथा उसका टीक परिचय बोधि में ही हो सकता 
है। इस दर्शन का आधार तक न होकर योगानुभव है। तक के विपय में सूत्रालंकार 
का कहना है--वालाश्रयों मतस्तके: '। योगाचार का अनुभव शव्दार्थवासना से परि- 
कल्पित भेदों को तथा जागतिक ज्ञान के विषयविषयिभेद को छोड़कर एक अनिर्वंचनीय 
और अद्वय ज्ञान में परिनिष्पन्न होता है। इसके अनुकूल त्रिस्वभाव एवं सत्यह्य के 
सिद्धान्तों का प्रतिपादन सुत्रालंकार में देखा जा सकता है। 

सध्यान्तविभंग तथा घर्मघर्मता विभंग में सन्धिनिर्मोचन आदि सूत्रों के आधार पर 
विज्ञानवाद की व्याख्या उपलब्ध होती है। धर्मंधर्मता विभंग में निर्वाण को धर्मता कहा 
गया है तथा धर्मो को प्रकृतिनिवृत्त। धर्मों की व्यावहारिक सत्ता परतन्त्रछक्षण अथवा 
सापेक्ष है। माहायानिक योगचर्या धर्मो के सांक्लेशिक आकार को छोड़ उनके वेयबदा- 
निक आकार के प्रतिवेध में परिनिष्ठित होती है । 

मध्यान्तविभागसूत्रभाष्यटीका में स्थिरमति का कहना है---अस्य कारिकाशास्त्र- 
स्पार्यमैत्रेयः प्रणेता ।--वक्‍ता चास्याचार्यासंग: । तस्माच्छुत्वाचार्यवसुबन्धुस्तस्य' 
भाष्यमकरोत्‌*। इस शास्त्र के प्रणयन का तात्पयें बुद्ध भगवान्‌ के विपय में नि्वि- 
कल्पज्ञान का उत्पादन है जोकि 'धर्मनैरात्म्य की देशना से ही हो सकता है। अतएव 
यथाभूत धर्म-नरात्म्य का प्रतिपादन ही इस शास्त्र में मुख्य है'। इसके लिए सात 
पदार्थों का विवरण दिया गया है--लक्षण, आवरण, तत्त्व, प्रतिपक्षभावना, अवस्था, 
फलप्राप्ति, तथा यानानुत्तर्य । लक्षण का तात्परय संक्छेश और व्यवदान से है, आवरण का 
अकुशलूघमों से, तत्त्व का दशविध अविपरीत तत्त्व से, प्रतिपक्षभावना का मार्म से, 
अवस्था का २१ प्रकार की गोत्रावस्था आदि से, फल-प्राप्ति का १५ प्रकार के विपाक 
फलादि से, तथा यानातुत्तर्य का वोधिसत्त्वों के असाधारण यान से । इस व्याख्या के 
अनुसार ये सात पदार्थ अधिमुक्तिचर्याभूमि से प्रारम्भ कर बोधिसत्त्वचर्या के आवश्यक 
अंगों और अवस्थाओं का द्योतन करते हैं। स्थिरमति ने इन सात पदार्थों की अनेक 
अन्य व्याख्याओं का उल्लेख किया है। 





३७-निश्चितोडनियतो5व्यापी. सांवतः खेदवानपि । 
बालाश्रयों मतस्तकंस्तस्पातो विषयों न तत्‌॥ (सुत्रालंकार, १.१२) 
३८-६ ०--भोबरमिलर, ऐक्टा ओरियन्टेलिया, १९३११ 
३९-सं ० विधुशेखर भट्टाचाय और तुचि, पु० ३॥ 
४० “वहीं, पृ० ६१ 
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लक्षण के विषय में मैत्रेयनाथ का कहना है--अभूत-परिकल्पो5स्ति द्ययं तत्र 
न विद्यते । शून्यता विद्यते त्वत्र तस्यामपि स विद्यते ॥ (१.२) 

इस कारिका का महत्त्व पर्यालोचनीय है क्योंकि इससे योगाचार का मर्म तथा 
शुत्यवाद से उसका विभेद परिलक्षित होता है। स्थिरमति की व्याख्या इस प्रकार है-- 
कुछ लोग मानते हैं कि सब धर्म शशविपाण के समान स्वेथा अविद्यमान हैं। इस 
सर्वापलाप के निषेध के लिए कहते हें--अभूत-परिकल्प है, अर्थात्‌ स्वभावतः है। 
यह शंका की जा सकती है कि यह तो सूत्रविरोध होगा क्योंकि सूत्र में कहा गया है कि 
“सब धर्म शन्य हैं।” (किन्तु) विरोध नहीं हैं। क्योंकि वहाँ द्वय (>>द्त) नहीं है।' 

अभत-परिकल्प ग्राह्मग्राहकरहित, शून्य है, (किन्तु) अतएव सर्वथा स्वभावतः न हो 

ऐसा नहीं है। इसलिए सूत्रविरोध नहीं है। (यह कहा जा सकता है कि) यदि ऐसा 
है तो हेत शशविषाण के समान सर्वथा अस्तित्वहीन होगा तथा अभूतकल्प परमार्थतः 
स्वभावयुक्त होगा और इस प्रकार शून्यता के अभाव का प्रसंग उपस्थित हो जायगा। 
(किन्तु) ऐसा नहीं है। क्योंकि यहाँ शृन्यता विद्यमान है! । अभूत परिकल्प में 
प्राह्मग्राहक रहितता ही शून्यता है। (अतः) शून्यता अविद्यमान नहीं है। (यह कहा 
जा सकता है कि ) यदि अभूतपरिकल्प में अठ्य शून्यता विद्यमान है तो हम मुक्त क्यों 
नहीं हैं? और यह विद्यमान (शन्यता ) गृहीत क्यों नहीं होती ” इस संशय के अपनयन 
के लिए कहा है उसमें भी यह विद्यमान है। अर्थात्‌ शनन्‍्यता में भी अभत-परिकल्प 
विद्यमान है, इसलिए आप मकत नहीं हूँ । यह स्मरणीय है कि अभतपरिकल्प का अर्थ 
है चित्त-चत्त प्रवाह-- अभूतपरिकल्पाइच चित्त-चत्तास्त्रिधातुका: । 

इस कारिका ओर व्याख्या से प्राय: वही अर्थ निर्गेलित होता है जो ऊपर सत्रालंकार 
(११, १५-१६) में। ढ्वत की प्रतीति केवल आन्ति है, किन्‍त्‌ उसका आधार सर्वथा 
मिथ्या नहीं है। हेत कल्पित है, किन्तु यह जसत्य कल्पना ( >-अभूत परिकल्प ) वास्त- 
विक है। यह अ्रान्ति में ग्रस्त एक अनादि चित्त-चत्त प्रवाह हैं जिसमें हेताभावरूप' 
शुन्यता विराजमान है, किन्तु जो स्वयं इस शून्यता का आवरण किये हुए है। अभृत- 
परिकल्प' के हृदय मे शून्यता है, शून्यता को ढके हुए अभूतपरिकल्प। दोनों ही 
विद्यमान हैं, किन्तु शुन्यता' की प्राप्ति इस आवरण की विशुद्धि के द्वारा करनी होगी । 
'अभूतपरिकल्प' और शून्यता' अविद्या और अद्वेत से तुलनीय हैं 

प्रकारान्तर से कहा जा सकता है कि अनुभूत जगत अभूत परिकल्प अथवा वितथ- 
कल्पना मात्र है। यह मिथ्या विकल्प वास्तविक है, किन्तु इसमें प्रतिभासमान आत्माएँ 
अथवा वाह्यम पदार्थ अवास्तविक हं। वस्तुतः स्वप्तवत्‌ निरालम्बन विज्ञान ही वासना 
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के अनुक्ल नाता पदार्थों को आभासित करता है। ग्राह्मग्राहक विकल्प की अवास्त- 
विकता ही शून्यता है। वही मोक्षोपयोगी विशुद्ध आलूम्बन है। किन्तु विकल्पात्मक 
विज्ञानधारा से वह वैसे ही प्रच्छादित है जैसे रज:पटल से निर्मेल आकाश । 

यहाँ दो अन्तों का मध्य से प्रविभाग किया गया है। एक ओर सर्वशून्यता निराहझृत 
है, दूसरी ओर रूपादि धर्मों की वास्तविकता । भूतनैरात्म्य एवं विकल्पमात्रता में ही 
अद्वैतरूपा शून्यता संगृहीत है, किन्तु यह शून्यता महान्‌ यत्व से विशोधनीय है। नास्त्य- 
यत्नेन मोक्ष: । अभूतपरिकल्प ही संक्‍्लेश का लक्षण है, शूच्यता व्यवदान' का। 
अनादिकालिक संसार के प्रवाह में पतित चित्त-चेत्तसिक ही निविशेषतया अमूत परिकल्प' 
हैं। पग्राह्मग्राहक विकल्प ही विशेष है । इस विकल्प का मिथ्यात्व ही शून्यता है। 
जैसे रज्ज्‌ सर्पत्वभाव से शून्य है, किन्तु रज्जुस्वभाव से नहीं, ऐसे ही इस शून्यता को 
आत्यन्तिक नहीं मानना चाहिए। जो जहाँ नहीं है वह उससे शून्य है जिस प्रकार अभूत 
परिकल्प में देत। अतो5्भूतपरिकल्पं दयेन शून्यं पश्यति ।! जो अवशिष्ट है वह सत्‌ 
है, और अवशिष्ट है अभूतपरिकल्प और शून्यता । अभूतपरिकत्प में द्वेत की अविद्य- 
मानता देखता ही अनध्यारोप' अर्थात्‌ अध्यास का परित्याग है; अभूतपरिकल्प एवं 
दुन्‍्यता का अस्तित्व देखना ही अनपवाद' अर्थात्‌ निरशेष सत्ता के अपलाप का त्याग 
है। अध्यारोप' और “अपवाद! के मध्य में ही शून्यता का अविपरीत लक्षण उद्भावित 
होता है | यच्छन्यं तस्य सदभावाद्येव शुन्यं तस्य तत्राभावात्‌' अर्थात्‌ जो शून्य है उसका 
अस्तित्व है, जिससे वह शून्य है उसका अनस्तित्व है। सर्वास्तित्व ओर सर्वनास्तित्व 
से विलक्षण यही मध्यमा प्रतिपद है। 

विज्ञान में ही बाह्य पदार्थ एवं आत्मा का प्रतिभास उत्पन्न होता है। आठ प्रकार 
के विज्ञान हँं--आलयविज्ञान, तथा सात प्रवृत्ति विज्ञान । आल्य विज्ञान अर्थसत्त्व- 
प्रतिभास-युकत है तथा विपाक होने के कारण अव्याकृत है, तथा केवल प्रत्ययविज्ञान 
है। सब सासत्रव धर्म बीज रूप से उसमें आलीन होते हैं। मन आत्मप्रतिभास तथा 
क्लिष्ट है। छः विज्ञान विज्ञप्तिप्रतिभास तथा कुशल, अकुशलू अथवा अव्याक्वत हैं। 
इन विज्ञानों के साथ इनसे सम्प्रयक्त चैत्त भी संग्राह्म हैं। केवल विज्ञान अथवा चित्त 
पदार्थों का सामान्यतः: निविशेष, ग्रहण करता है। चैत्त उनका विशेष ग्रहण करते हैं । 
तत्राथमात्र दृष्टिविज्ञानम्‌--अर्थ विशेष-दृष्टिश्चैतसा वेदनादयः-- । ये आठ विज्ञान 
ही परतन्त्रलक्षण अथवा अभूत-परिकल्प कहलाते हैं--एवं चाष्ट विज्ञान-वस्तुक:ः 
परतन्त्रो5भूतपरिकल्प: । परिकल्पितस्वभाव रूप, चक्षु आदि अर्थात्मक है। परतलन्त्र- 
स्वभाव अथवा अभूत-परिकल्प हेतु-प्रत्यय-युक्त एवं व्यावहारिक चित्त-चैत्त-प्रवाह 
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है। इसमें सब संस्कृत धर्म संगृहीत हैं। ग्राह्मग्राहक-भाव का अभाव ही परिनिष्पन्न- 
स्वभाव अथवा शून्यता है। इसके अन्य पर्याय है--तथता, भूतकोटि, अनिमित्त, 
परमार्थे, एवं धर्मंधातु । 

शुन्यता को ग्राह्मग्राहक अथवा दय का अभाव कहा गया है। इसका ठीक वोध 
आवश्यक है। ग्राह्म से तात्पयये उन सब विषयों से है जो ज्ञान में आलूम्बन के रूप 
से प्रकट होते हैं। ज्ञान के अतिरिक्त आत्मा अथवा वाह्य पदार्थों की सत्ता नहीं है यही' 
विज्ञप्तिमात्रता है। विज्ञप्तिमात्रता के बीच बोध से समस्त विज्ञेय विज्ञान में विलीन 
हो जाते हैं। किन्तु यह परम सिद्धान्त नहीं है। विज्ञेय के अभाव में विज्ञान स्वयं तिरो- 
हित हो जाता है, क्योंकि ग्राह्मय और ग्राहक की सत्ता सापेक्ष ही हो सकती है। पहले 
ज्ञान के विपयभूत अथवा ग्राह्मय पदार्थों का लोप, पीछे उनके विपयिभूत अथवा ग्राहक 
विज्ञान का लोप, यही दृयराहित्य अथवा शून्यता है। यह स्मरणीय है कि विज्ञान का 
अभाव केवल विज्ञातृत्व रूप में अभिप्रेत है व कि वाना-प्रतिभास के रूप में। विज्ञप्ति 
मात्र की अनुपलब्धि की भावता से छौकिकाग्रधर्म' नाम की समाधि का लाभ होता है। 

इस विवरण से यह स्पष्ट होगा कि सध्यान्तविभाग में शून्यता के सिद्धान्त को 
सर्वोपरि रक्षणीय माना है, किन्तु उसकी इस प्रकार व्याख्या की गयी है कि वन्ध और 
मोक्ष तथा आध्यात्मिक साधन अथवा योगचर्या वास्तविक बने रहें। इस सिद्धान्त को 
“विज्ञानवाद न कहकर योगाचार' ही कहना चाहिए क्योंकि इसमें परम स्थान विज्ञप्ति- 
मात्रता का न होकर शून्यता के अनुकूल योगसाथन का ही है। यही दृष्टि ऊपर 
सुत्रालंकार में भी आभासित थी। 

उत्तरतस्त्र को माध्यमिक-प्रासंगिक कृति कहा गया है । इस पर आर्यासंग को 
उत्तरतत्त्र-व्याख्या विदित है। उत्तरतन्त्र को पाँच महायान सूत्रों पर आश्वित्र बताया 
जाता है--(१) तथागतमहाकरुणानिदश-सूत्र अथवा धारणीश्वर-राज-परिपृच्छा, 
(२) श्रीमाला-देवीसिहनाद-सूत्र, (३) तथागत-गर्भ-सूत्र, (४) सर्ववुद्ध विपयाव- 
तारज्ञानालोकालंकार सूत्र, (५) रत्न-दारिका-परिपुच्छा । तिब्वत में जो-सं-प 
सम्प्रदाय में उत्तरतन्त्र के सिद्धान्त को प्राय: ईश्वराहत के समकक्ष वना दिया गया । 
इस व्याख्या-सरणि का त्सतों-ख-प तथा उनके सम्प्रदाय ने पीछे खण्डन भी किया । 
इस ग्रन्थ का रत्न गोत्र विभाग महायानोत्तरतन्त्रशास्त्र के नाम से जान्स्टन ने मूल 
में सम्पादन किया है। (पटता, १९५०) ॥ वे उसे असंग की कृति नहीं मानते । 


४१-ऐक्टा ओरियस्टेलिया, १९३१, प्‌ृ० ८३॥ 
४२-वही, पु० १०६ ॥ 
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उत्तरतन्त्र में सात मुख्य विषयों का निरूपण है--बुद्ध, धर्म, संघ, गोत्र, वोधि' 
वल, क्ृत्यानुप्ठान-ज्ञाव | वृद्धत्व के आठ गुणों का इस प्रकार विवरण दिया गया है--- 
असंस्कृतत्व, अनाभोग (<चसंकल्परहित क्रिया), पर-प्रत्ययागम्य, वोधि, करुणा, वर, 
स्वाथंसम्पत्ति, परार्थ सम्पत्ति (--रूपकाय ) ।* जाति, स्थिति और विनाश से मुक्त 
होने के कारण बुद्ध असंस्क्ृत हैं । स्वभावतः नित्य-शान्त होने के कारण वे अनाभोग हैं । 
वे प्रत्यात्मगतिगोचर हूँ, पर प्रत्यय-गम्य नहीं । 

धर्म सत्‌, असत्‌ आदि चतुप्कोटि-विनिमृक्त है. । वह विकल्प का अगोचर है तथा 
उसमे क्लेश और कम का अभाव है। वह अद्य, विशुद्ध, अनावरण, व्लेश-प्रतिपक्ष, 
क्लेश-विमोक्ष, तथा विमोक्ष-हेतु है। तथागत धर्म-धातु से अभिन्न है तथा सब सत्त्वों में 
अन्तर्निहित हैँ। ब॒द्धत्व का बीज सर्वत्र विद्यमान है तथा वह महायान के द्वारा 
विकासनीय है '। सर्वप्रथम महायान में अधिमुक्ति आवश्यक है। तीथिकों के लिए 
आवश्यक है कि वे प्रज्ञापारमिता के द्वारा नरात्म्य सीखें। संसार को दुःखमात्र समझने 
वाले श्रावकों को गगनगझ्ज आदि समाधियों की भावना करनी चाहिए । प्रत्येक 
बुद्धों के लिए करुणा भावनीय है। धर्मकाय ही महायान का पर्यन्त है जिसमें नित्य- 
पारमिता, सुखपारमिता, आत्मपारमिता तथा शुद्धिपारमिता हैं । 

अभिसमयालंकार का पूरा नाम हे--/“अभिसमयाल्ुंकार-ताम-प्रज्ञापारमितोप- 
देशशास्त्रम ४” उत्तरतन्त्र के समान ही इसमें शून्यता' एवं अद्वयता का प्राधान्य है। 
यह स्मरणीय है कि इसे योगाचार-माध्यमिकस्वातन्त्रिक कहा गया है । इसका आधार 
स्पष्ट ही प्रज्ञापारमितासूत्र थे”। मध्यान्तविभाग के प्रतिकूल इसमें त्रि-स्वभाव 
अथवा आलयविज्ञान की- चर्चा नहीं है। दूसरी ओर योगाचार' (नच्योगचर्या) की 
दृष्टि से इसका महत्त्व स्पप्ट है। समस्त ग्रन्थ का मुख्य तात्पय अभिसमय' अथवा 
तत्त्व-साक्षात्कार का विवरण है। प्रकारान्तर से कहा जा सकता है कि अभिसमया- 
लूंकार में एक बोधिसत्त्वाभिधर्म की मातृका संगृहीत है। द 


४३-वहीं, पु० १२४; तु० रत्नगोत्रविभाग (सं० जॉन्स्टन), पृ० ७-८ ॥ 

डंड-ए० ओ०, पृ० १३११ ४५-रत्नगोन्रविभाग, पु० ४०-४३ ॥ 

४६-ए० ओ० पृ० १६६॥ 

४७-वबही, पृ० ८३; तु० ओबरमिलर, एनालिसिस आँव दि अभिसमयालंकार, 
(फेस्क-१), पु० ॥॥ 

४८-ढ्र ०--ऊपर । 


महायान का दर्शन--योगाचार, विज्ञानवाद ४१५ 


हरिभद्र के अनुसार भगवान्‌ मैत्रेय ने स्वयं प्रज्ञापारमितानय पर अभिसमया- 
लंकार नाम से स्फूटतर कारिकाओं की रचना की । असंग, वसुवन्धु तथा विमुवितसेन ने 
क्रमशः इनकी व्याख्या की '। विमुक्तिसिेन की अभिसमयालंकार-व्याख्या का संस्कृत 
मूल भी विदित है”।। हरिभद्र का आलोक माध्यमिक दृष्टि से लिखा गया है तथा 
विज्ञानवाद का विरोधी है। अभिसमयालंकार में अत्यन्त संक्षिप्त २७३ कारिकाएँ 

है जिनमें एक प्रकार से विपय-निर्देश मात्र किया गया है। 

ब॒द्धिमान्‌ छोग सर्वाकारज्ञता का मार्ग देखें तथा सूत्रार्थ का स्मरण कर दशात्मिका 
धर्मचर्या को सुख से प्रतिपन्न हों, यही अभिसम्यालंकार का प्रयोजन ग्रन्थारम्भ में 
ह। कहा गया है। इसके अनन्तर समस्त ग्रन्थ का पिण्डार्थ-निर्देश किया गया है--- 
आठ पदार्थों के द्वारा प्रजापारसिता समुदीरित है--सर्वाकारज्ञता, मार्गज्ञता, सर्वज्ञता, 
सवकाराभिसम्बोध, मूर्थप्राप्ताभिसमय, अनुपूर्वाधिसमय, एकक्षणाभिसम्बोध, तथा 
धर्मकाय । समस्त ग्रन्थ इन्हीं आठ अभिसमयों में विभकत है। पहले तीन पदार्थ सर्वज्ञता' 
के प्रभेद हैं। इनके अनन्तर चार पदार्थ सर्वज्ञता के उपायभूत हैं (चत्वार: प्रयोगा:) । 
अन्तिम पदार्थ मार्ग का चरम फल है। 

सवरकारज्ञता के मार्ग में १० पदार्थ बोध्य हैं--बोधिचित्तोत्पाद अववाद, 
निर्वश्वांग, प्रतिपत्याधार, प्रतिपत्यालम्वबन, प्रतिपत्त्युटेश, सन्नाहप्रतिपत्ति, प्रस्थान- 
प्रतिपत्ति, सम्भारप्रंतिपत्ति, तथा निर्याणप्रतिपत्ति। बोधि-चित्तोत्पाद के विभिन्न 
प्रभेदों के लिए २२ उपमान प्रस्तुत किये गये हैं जिनका उल्लेख असंग ने महायानसुत्ना- 
लंकार में भी किया है तथा उनके मूल के लिए अक्षयमतिसूत्र का निर्देश किया है। इस 
प्रसंग में दूसरा पदार्थ अबवाद' अथवा उपदेश है जिसके १० प्रभेद बताये गये हैं-- 
प्रतिपतत्यववाद, चतु:सत्य ०, रत्नन्नय० (<>-वुद्ध, धर्म, संघ), असवित०, अपरिश्रान्ति०, 
प्रतिपत्सम्परिग्रह, पंचचक्षु:० (-+मांसचन्षु,, दिव्य०, प्रज्ञा०, धर्म ०, बुद्ध ० ), अभिनज्ना०, 


४९-अभिसमयालंकारालोक (सं० तुचि), पृ० १॥ 
५०-एडयर्ड कोन्‍्ज, अभिसमयालंकार, पृ० २॥ 
५१-द्र० ये तु धर्मधातुमेव सदा विशुद्धमद्यं ज्ञानमालम्बनं मन्यस्ते तेः सदा 
विशुद्धत्वादत्तरोत्तरविशुद्धिविशेषगसन॑ कथमिति वक्‍तव्यम्‌ ॥ अधातु- 
, कनकाकाशशुद्धिवच्छद्धिरिष्यते” इतिचेत्‌ । एवं तह शुद्ध तात्विक ज्ञानसिति 
प्रतिपक्षाभिनिवेशादर्थाक्षिप्ती, विपक्षाधिनिवेश: ॥. (अभिसमयालंकारा- 
लोक: पृ० ७७) । 
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दरशेनमार्ग ०, भावनामार्ग ० । संघरत्न के निरूपण में वीस प्रकार के आर्य समुल्लिखित 
है--श्रद्धानुसारी से लेकर प्रत्येक बुद्ध तक। 

चार निवंधभागीय अंग सत्य-दर्शन के समीप छोकिक भावना मार्ग की चरम 
स्थितियाँ हैं" । इनमें बुद्ध और बोधिसत्त्वों का श्रावकों और प्रत्येक बुद्धों की अपेक्षा 
वैशिष्ट्य आलम्बन, आकार, हेतु, सम्परिग्रह एवं चतुविकल्पर्ंंयोग' के कारण होता 
है। उदाहरण के लिए अनित्यता आदि लक्षणों के आलम्बन होने पर बोधिसत्त्व 
उन्हें वस्तुगत मान कर अभिनिविष्ट नहीं होते। वे रुपादि स्कन्‍्धों के उदय-व्यय को 
प्रज्ञप्तिमात्र मानते हैं। चार विरवेधांग इस प्रकार हँ--ऊप्मगतावस्था, मूर्धावस्था, 
क्षान्त्यवस्था, तथा लोकिकाग्रधर्म। इनमें प्रत्येक त्रिविध हँ--मृदु, मध्य, अधिमात्र । 
ऊप्मगत अथवा आलोकलब्ध नाम की समाधि में चित्तमात्रता का ईपत्स्पष्टज्ञान होता 
है। मरर्धावस्था में यही ज्ञान मध्यस्पप्ट होता है। क्षान्त्यवस्था में विज्ञप्तिमात्रता का 
स्फूट बोध होता है। इसके अनन्तर ग्राह्मानुपलब्धि के सहारे विज्ञप्तिमात्र अथवा ग्राहक 
की भी अनुपलब्धि लोकिकाग्रधर्म में होती है। इन अवस्थाओं में अभी बोधिसत्त्व 
अधिमुक्तिचर्याभूमि में विद्यमान पृथग्जन ही रहता है, किन्तु दृढ़ अधिमुक्ति अथवा 
निष्ठा के कारण अनेक गुणों से युक्त होता है। 

महायानिक प्रतिपत्ति का आधार वोधिसत्त्व का प्रकृतिस्थ गोत्र है जो वस्तुतः 
धर्मधातु से अभिन्न होते हुए भी संवृत्या १३ प्रकार का निर्दिष्ट है। ये गोत्र विभेद 
४ निर्वेधांग, छोकोत्तर दर्शन एवं भावना मार्ग, प्रतिपक्षोत्पाद-विपक्षनिरोध, तत्संयुक्त 
विकल्पापगम, संसार एवं निर्वाण में अप्रतिष्ठित प्रज्ञा एवं करुणा, श्रावकासाधारण 
धर्म, परार्थानुक्रम, तथा आसंसार निरनिरमित्त एवं अनाभोग परकार्यज्ञान के आधार 
निरूपित होते हें। यह स्मरणीय है कि गोत्रभेद वास्तविक न होकर औपाधिक है-- 


“धर्मंधातोरसस्भेदादगोत्रभेदो न युज्यते ॥ 
आधघयधर्मभेदात्तु तद्भेदः: परिगीयते ॥” (१.४०) 


प्रतिपत्ति के आलम्वन सर्वेधर्म हैं जो अनेकधा वर्गक्षित हैं । उसके उद्देश तीन हैं-- 
सर्वसत्त्वाग्रता, प्रह्यण, एवं अधिगम । आलम्वन और उद्देश में ऐसा ही सम्बन्ध है जैसा 
शरसन्धान और लक्ष्यवेध में। उद्देश की निष्पत्ति के लिए प्रतिपत्ति अभिहित है। 
प्रतिपत्ति सर्वेज्षता की ओर समुद्दिप्ट तथा पट्पारमिताओं में अधिप्ठित क्रिया है। 
सन्नाहप्रतिपत्ति एवं प्रस्थानप्रतिपत्ति प्रयोगात्मक' हैं तथा सम्भारभूमि एवं अधिमुक्ति- 


५२-द्र ०--अभिधषरमकोश, ६.१७-२० । 
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चयभूमि में संगृहीत है । अर्थात्‌ ये आर्य भूमि में प्रवेश के छिए उपकारी हैं। सम्भारप्रति- 
पत्ति दया से प्रारम्भ कर धारणीपर्यन्त साक्षात्‌ प्रयोजक है तथा अधिमात्र अम्रधर्म में 
संगृहीत है। पहली अथवा प्रमुदिता भूमि में सम्भारप्रतिपत्ति दर्शन-मार्गात्मिका है। 
ट्वितीयादि भूमि में वह भावना मार्गस्वभावा है। निर्माण-प्रतिपत्ति भावना-मार्ग में 
अधिप्ठित है। अन्तिम धर्मकाय के अभिसमय में क्रिया' नहीं होती। यह उल्लेखनीय 
हे कि सम्भारप्रतिपत्ति के प्रसंग में दस भूमियों का विवरण दिया हुआ है । 

सर्वाकारज्ञता की प्राप्ति के लिए मार्गज्ञता की प्राप्ति आवश्यक है। श्रावक, 
प्रत्येक बुद्ध तथा बोधिसत्त्व के मार्गों का अनित्यादि आकारतः: ज्ञान होता है। प्रत्येक- 
वुद्ध-मार्ग में ग्राह्मप्रहण, किस्तु ग्राहकाप्रहाण के द्वारा श्रावकों की तुलना में वेशिप्ट्य 
है। प्रत्येक बुद्ध विना शब्द के ही उपदेश करने में समर्थ हैं। बोधिसत्त्वों का दर्शनमार्गे 
प्रज्ञापारमिता ही है। चतुःसत्यों में प्रत्येक के विषय में धर्मज्ञानक्षान्ति, धर्मज्ञान, 
अन्वयज्ञानक्षान्ति, तथा अन्वयज्ञान इस प्रकार चतुर्धा ज्ञान होने के कारण यह १६ 
जित्तक्षणों में निष्पन्न होता है। भावनामार्ग साखव और अनाखव है। साखव में अधि- 
मुवित, परिणामना, तथा अनुमोदला संगृहीत हैं, अनाख्रव में अभिनिर्हार तथा अत्यन्त- 
विशुद्धि। परिणामना के अर्थ हैं समस्त पुण्यों को सम्बोधि के उपकारक की कोटि में 
अदान करना। उपायकौशल के द्वारा सांवृत दृष्टि से अपने और दूसरों के कुशलमूलों 
को अनुमोदित करना ही अनुमोदना है। अभिनिहार का स्वभाव सर्वज्ञता अथवा 
स्कन्ध-नेरात्य का यथाभूत ज्ञान है तथा उसकी श्रेप्ठता प्रज्ञापारमिता की हैं जिसके 
विना वृद्धत्त्व अप्राप्य है। बुद्धंसेवा, घट्पारमिताएँ तथा उपायकौद्यछ अत्यन्तविशुद्धि 
के लिए अधिमोक्ष में उपकारक हैं। विशुद्धि के प्रतिपक्ष हैं--माराधिप्ठान, गम्भीर- 
बर्मता में अधिमुक्ति का अभाव, स्कन्थादि में अभिनिवेश, तथा पराप-मित्र-परिग्रह। 
विशुद्धि का स्वभाव स्कन्चों में आत्मात्मीय भाव के टूटने पर उवकी मायोपम्ता का 
बोध है। श्रावकों की विशुद्धि क्लेशावरण के प्रह्मण से होती है, प्रत्येक वुद्धों का विशुद्धि 
क्क्ेशावरण तथा ग्राह्मविकल्पात्मक ज्ञेयावरण के एक देश के प्रह्मण से, बोघिसत्वों की 
यानत्रय के मार्गावरण के प्रह्मण से, तथा बुद्ध की आत्यन्तिक विशुद्धि समस्त क्लेंशावरण 
एवं ज्ञेयावरण के प्रह्मण से होती है। 

सवज्ञता का अर्थ है सर्ववस्तुपरिज्ञान । यह द्विविध है--फलभूत प्रज्ञा का आसन्न 
वस्तुज्ञान तथा फलसूत भ्रज्ञा का दूरीभूत वस्तुज्ञान । इनमें पहला महायानोचित करुणा 
से युक्त है, दूसरा धर्मो को पृथक्‌ सत्ता मानता है। प्रज्ञा न संसार में और न निर्वाण 
में प्रतिष्ठित है। अतीतानागत प्रत्युत्पन्न धर्मो को अनुत्पन्न समझने के कारण उसके लिए 
सब समान हैं। श्रावकों द्वारा शून्यता एवं करुणा के अग्रहण के कारण प्रज्ञा उनसे 
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दूरीभूत है। किन्तु बोधिसत्त्वों के उपायकौशल के वह आसन्न है। उसकी प्राप्ति के 
लिए विपक्ष-परिहार आवश्यक है--स्कन्ध शून्यता विषयक, त्रेयध्विक धर्मो के विपय में, 
बोधिपक्षों के विषय में, अर्थात्‌ उन्हें वास्तविक समझना परिह्ार्य है। इस परिहार के 
लिए दानादि में अनहुंकार, औरों का उसमें नियोजन, तथा संग का निषेध आवश्यक 
हैं। बुद्धांदि विषयक आसक्ति भी पुण्यात्मक एवं सक्ष्म होते हुए भी अच्ततः परिहार्य 
है। सब धर्म स्वभाव से ही विविक्त अथवा संगरहित हैं। उनके स्वभाव की अद्वयता 
का ज्ञान ही संगवर्जन है। धर्मस्वभाव दुर्बोध और अचिन्त्य है। इस ज्ञान की प्राप्ति 
के लिए श्रावकों की चर्या के दशविध प्रयोग तथा बोधिसत्त्वों का पोडशक्षणिक दर्शन- 
मार्ग अभिहित है। 

सर्वकाराभिसम्वोध में वस्तुज्ञान के प्रकारों को आकार कहा गया है। अर्थात्‌ 
नाना आलूम्बनों को वास्तविक समझनेवाली दृष्टियों के ये आकार प्रतिपक्षभूत हैं। 
सर्वज्ञता के त्रिविध होने के कारण ये आकार भी त्रिविध हूँ। सर्वज्षता के २७ आकार 
हैं जिनमें प्रथम तीन सत्यों में प्रत्येक से ४ आकार सम्बद्ध हैं, मार्गसत्य से १५। इन १५ 
में ४ क्लेशावरण-प्रतिपक्ष हैं, ११ ज्ञेयावरणप्रतिपक्ष । मार्गज्ञतासम्बन्धी ३६ आकार 
हैं, तथा सर्वाकारज्ञता-सम्बन्धी ११०, जिनमें थ्रावकों के ३७, बोधिसत्त्वों के २४, तथा 
ब॒द्धों के ३९ हैं। ये आकार विशिष्ट प्रयोगों से भावनीय हैं। इस भावना में अधिकार 
के लिए अतीत बुद्धों की सेवा, कुशलमूलसंग्रह, कल्याणमित्र आदि आवश्यक हैं। भावना 
के प्रयोग अनेकविध हैं, यथा रूपादि स्कन्धों में अनवस्थान तथा उनकी ओर उदासीनता । 
यहाँ पर २० प्रयोगों की आनुपूर्वी दी हुई है। इस भावना से १४ प्रकार के गुण प्राप्त 
होते ह यथा भार की शवितहानि आदि । ४६ प्रकार के दोष इस प्रसंग में परिहार्य हैं। 
इसके अनन्तर ज्ञान, विशेष, कारित्र तथा स्वभाव के लक्षण संगुद्दीत हैं। प्रत्येक प्रकार 
की सर्वज्ञता में १६ प्रकार के ज्ञान समुड्चित हैँ । बोधिसत्त्वयाव की विशेषता भी १६ 
प्रकार की है। बोधिसत्त्व की क्रिया के ११ लक्षण दिये हुये हैं। भावता का स्वभाव 
१६ लक्षणों से प्रतिपादित है। 

इस सर्वाकारावबोध में अनिमित्तग्राही ज्ञान तथा दानादि बुद्ध धर्मों के प्रादुर्भाव 
से समृदागस कौशल मोक्षभागीय कहा जाता है। यह पाँच प्रकार का है--बुद्धादि 
में श्रद्धा, दानादि में वीर्य, हिताशय-सम्पादन रूप स्मृति, अविकल्पनात्मक समाधि, 
तथा धर्मों का सर्वाकारज्ञान रूप प्रज्ञा। इसके अनन्तर निर्वेधभागीयों की चर्चा है। 
शेक्षमार्ग के अतिक्रमण के पश्चात्‌ बोधिसत्त्व सब धर्मों को स्वप्नोपम देख कर संसार 
और निर्वाण की समता का बोध प्राप्त करता है। 
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मूर्धाभिसमय में वोधिसत्त्व के दर्शनमार्ग एवं भावनामार्ग का विस्तृत वर्णन उपलब्ध 
होता है। मतों के क्षयज्ञान तथा अनुत्पादज्ञान को ही बोधि कहा गया है। इनकी 
प्राप्ति यथाक्रम अभिहित है। ज्ञेयावरण का क्षय ही समस्त चर्या का अन्त है। धर्मों 
की वास्तविक सत्ता होने पर इस प्रकार का आवरणक्षय असम्भव है। वस्तुत: इस 
समस्त साधना में न कुछ अपनेय है, न कुछ आशक्षेप्तव्य; वस्तुतत्त्व को तत्त्वतः देखना 
ही कतंव्य है। इस यथार्थज्ञान से ही मुक्ति होती है। 

अनुपूर्वाभिसमय में दानादि पारमिताओं तथा बुद्धादि अनुस्मृतियों का उल्लेख 
है। इसमें व्यस्त और समस्त रूप से पूर्व॑-अधिगत धर्मों का आनुपूर्वी से अभिसमय किया 
जाता है। 

एक क्षण में सव धर्मों के अभिसम्बोध को एकक्षणाभिसमय कहा गया है। इसकी 
चार अवस्थाएं निरूपित हैं। पहली में सब (अविपाक ) अनाख्रवधर्मों का एक दाना- 
दिज्ञान में तत्क्षण अवबोध सिद्ध होता है। जव प्रतिपक्षह्ानि से बोघिसत््व की अवस्था 
केवल वेयवदानिक विपाकधर्मता के कारण सर्वंथा शुक्लस्वभाव होती है तब समस्त 
विपाक प्राप्त अनाखव धर्मों का एक क्षण में ज्ञान होता है। यही प्रज्ञापारमिता है। 
तीसरी अवस्था में धर्मों के अलक्षणत्व का तथा चौथी में उनके अद्वय तत्त्व का एकक्षणा- 
भिसमय सम्पन्न होता है। 

सर्वेथा विशुद्धि को प्राप्त अनाख़व धर्म ही बुद्ध की स्वाभाविक काय हैं। ३७ 
बोधिपक्ष, ४ अप्रमाण, ८ विमोक्ष, ९ समापत्ति, १० कृत्सन, ८ अभिभ्वायतन, १० वल, 
४ वेशारद्य, ३ अरक्षण, ३ स्मृत्यूपस्थान, ३ असंमोषधर्मता, वासना समुद्धात, महाकरुणा, 
१८ आवेणिक धर्म, तथा सर्वाकारज्ञता--यें धर्मकाय में संगहीत हैं। साम्भोगिक 
काय ३२ लक्षण और ८० व्यंजनों से युक्त है। आसंसार जिस काय से बुद्ध जगद्धित 
का सम्पादन करते हैं वह निर्माणकाय है। इनमें पहली स्वाभाविक काय पारमाथिक, 
शेप तीन तथ्यसंवृति के रूप में प्रतिभारित होती हैं तथा अधिकारियों को उनसे आध्या- 
त्मिक साहाय्य प्राप्त होता है। 

असंग योगाचार सम्प्रदाय के प्रवर्तक के रूप में असंग का नाम प्राय: प्रसिद्ध है। इनके 
अनेक ग्रन्थ केवल चीनी अनुवाद में अवधिष्ट हैं, यथा--महायानसम्परिग्रह, प्रकरण- 
आरयवाचा, महायानाभिधर्म-संगीति-श्ास्त्र (वस्तुत: नन्जियो ११९९ ता० शेड- 
अ-फि-ता-मो-छि-लुन्‌-का संस्कृत अनुवाद “अभिषधर्मसमुच्चर्य होना चाहिए) तथा 
वजाच्छेदिका पर एक व्याख्या | परमार्थ के द्वारा वसुवन्धु की चीनी में उपलब्ध 
जीवनी के अनुसार पुरुपपुर के एक कौशिक गोत्र के ब्राह्मण परिवार में असंग, वसु- 
वन्धु एवं विरिचिवत्स नाम के तीन भाई उत्पन्न हुए थे। प्रारम्भ में तीनों सर्वास्ति- 
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बाद के अनुयायी थे । इस विवरण के अनुसार असंग ने वमुवन्धु को वृद्धावस्था में 
महायान की थोर प्रवर्तित किया था । वुदोन के अनुसार प्रसच्नशीछा वाम की ब्राह्मणी 
तथा एक क्षत्रिय से असंग की उत्पत्ति हुई थी। उसी ब्राह्मणी तथा अन्य ब्राह्मण से 
कालान्तर में वयुवन्धु उत्पन्न हुए थे। वसुवन्धु कश्मीर में संघभद्र नाम के आचाये 
के पास शिक्षा के लिए गये । असंग ने मैत्रेय की सहायता प्राप्त करने के लिए कुबकुट- 
पाद पर्वत की गृहा में चिरकालू तक उनके प्रसादन का प्रयत्त किया । १२ वर्ष के 
अनन्तर उन्हें मैत्रेय का दर्शन प्राप्त हुआ । मैत्रेय के पूछने पर असंग ने यह बताया 
कि वे महायान के प्रचार के लिए ज्ञान चाहते हैं। मैत्रेय के साथ वह तुपित लोक गये 
जहाँ देव-गणना से उन्होंने एक क्षण निवास किया। यह एक क्षण मानव पचास वर्पो 
के बरावर है। योगचर्या-भूमि के व्याख्याता के अनुसार वे तुपित लोक में छः: महीने 
रहे थे और मैत्रेय से शिक्षा प्राप्त की थी। इस प्रकार असंग ने प्रतीत्यसमृत्पादसूच, 
योगचर्या, तथा अन्य महायान सूत्रों का परिशीलन किया । इसके अनन्तर उन्हें मंत्रेय 
के द्वारा विरचित पाँच ग्रन्थों की प्राप्ति हुई। हरिभद्र ने भी इसका उल्छेख किया 
है कि असंग ने मैत्रेय से सीखा तथा यही परम्परा पीछे वसुबन्धु के द्वारा अग्रसर 
हुई। अभयाकरगणुप्त की मर्मकौमुदी में भी इस प्रकार का उल्लेख प्राप्त होता है । 
मनुष्यलोक में छोट आवे पर असंग ने महायानसम्बन्धी अपना प्रसिद्ध ग्रन्थ लिखा, 
जिसका संक्षेप उन्होंने अभिव्ेसमुच्यय में संगृहीत किया । तस्वविनिरचय तथा 
उत्तरतन्त्र एवं संधिनिर्भोॉचन-सूत्र पर व्याख्याएँ भी उन्होंवे लिखीं । उन्होंने बोधि- - 
सत्त्वों को तीसरी भूमि प्राप्त की थी। 

असंग की क्ृतियों में महायानसम्परिग्रह, अभिषर्मेसमुच्चय तथा योगाचार- 
भूमिश्ञास्त्र का योगाचार-सम्प्रदाय के लिए अत्यन्त महत्त्वपूर्ण स्थान है। महायान- 
सम्परिग्रह का चीनी में बुद्धशान्त ने ई० ५३१ में, परमार्थ ने ई० ५६३ में तथा इवान्‌- 
च्वॉग ने ई० ६४८-४९ में अनुवाद किया। परमार्थ के अनुवाद के आधार पर 
'शै-लन” अथवा 'सम्परिग्रह” सम्प्रदाय का चीन में प्रवर्तत हुआ जोकि वहाँ योगाचार 
विज्ञानवाद का पूर्वरूप था। भहायावसम्परिग्रह में १० पदार्थों का विवरण है-- 
आलय विज्ञान अथवा मूलविज्ञान, विज्ञप्तिमात्रता अथवा त्रिस्वभाव, विज्ञप्तिमात्रता 
का अववोध, ६ पारमिताएँ, १० भूमियाँ, शीऊ, समाधि, प्रज्ञा, अविकल्पज्ञान, तथा 
त्रिकाय । आल्यविज्ञान में क्लिष्ट और अक्लिष्ट बीजों का संग्रह है जिनकी कारण- 
शक्ति से वहिर्मुख विज्ञान-प्रवाह प्रवृत्त होता है। इस विज्ञान-प्रवाह में ग्राह्मग्राहक 
भेदयुक्त एक परिकल्पित जगत्‌ प्रतिभासित होता है। सम्बोधि की ओर अभिमुख 
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होने से ही चित्त विशुद्ध होता है तथा विकल्प एवं क्लेश से मुक्ति पाता है। अवि- 
कल्प ज्ञान में ही परिनिष्पन्न लक्षण तथा अप्रतिष्ठित निर्वाण की प्राप्ति होती है । 
आलय विज्ञान ही विशुद्ध एवं परावृत्त होने पर तथता से अभिन्न है । इस अवस्था 
में उसे अमलऊविज्ञान अथवा नवमविज्ञान कहा गया है। 

वृदोन के अनुसार अभिषमंससुच्चय में त्रयानिक सिद्धान्तों का संग्रह है, किल्‍्तु 
अभयाकरणृप्त के अनुसार उसे केवल महायान ग्रन्थ मानना चाहिए । अभिषर्म- 
ससुच्यय से महायानाशिधर्मसूत्र का उल्लेख मिलता है। स्पप्ट ही महायानी 
अभिषर्म के प्रभाव से मुक्त नहीं थे । एक ओर नागार्जुन के “भहाप्रन्नापारमिता- 
शास्त्री तथा मेत्रेय के अभिसमयालंकार” में प्रज्ञापारमितासुत्रों के आधार पर एक 
विलक्षण अभिधर्म” की रचना का प्रयास है; दूसरी ओर असंग तथा वसुबन्धु की 
रचनाओं में सर्वास्तिवाद की अभिधर्म आवश्यक परिवर्तन के साथ स्वीकार कर 
लिया गया है। वसुवन्धु का अभिधर्मज्ञान तथा सर्वास्तिवाद में निष्ठा सुविदित है । 
योगाचार-अभिधर्म में विज्ञानवाद तथा सर्वास्तिवाद के बेमें लजोड़ से अद्वेत वेदान्त 
तथा संंख्यों के तत्त्वकलाप का संयोग तुलनीय है। 

यह स्मरणीय है कि सर्वास्तिवादी अभिषर्म में ७५ पृथक्‌ धर्मों की सत्ता स्वीकार 
की जाती है--७२ संस्कृत तथा ३ असंस्कृत । संस्कृत धर्मों में ११ रूप, १ चित्त, 
४६ चेत्त अथवा चित्तसम्प्रयुक्तसंस्कार, तथा १४ चित्तविप्रयुक्त संस्कार परिगणित 
हैं। योगाचारसम्मत अभिधर्म में १०० धर्मों का परिगणन किया गया है--९१४ 
संस्कृत तथा ६ असंस्कृत । संस्कृत धर्मों में ११ रूपधर्म, ८ विज्ञान, ५१ चेत्तसिक 
तथा २४ चित्त-विप्रयुक्त-संस्कार गिने गये हैं। ११ रूप धर्मों में १० सुविदित 
हैं--५ इन्द्रियाँ तथा उनके ५ विपय । १शवाँ रूपधर्म “धर्मायतनसंगृहीत रूप है । 
इसीमें परमाण्‌ अथवा ध्यानरूप का संग्रह होता है। ७ विज्ञान स्थविरवादियों 
के तथा सर्वास्तिवादियों के परिचित हँ--५ चल्षुरादि इन्द्रियविज्ञान, मयोविश्नान, 
तथा मनस्‌। सर्वास्तिवादी मनस्‌ को शेप ६ विज्ञानों से पृथक कोटि का नहीं मानते 
हैं जबकि स्थविर मनोधातु को ६ विज्ञानों से कार्यत: तथा आश्रयतः भिन्न मानते हैं । 
योगाचार भी स्थविरों के समान मनोधातु को ६ विज्ञानों से भिन्न स्वीकार करते है 
इन सात के अतिरिक्त योगाचार आलूयविज्ञान नाम के अप्टम विज्ञान की सत्ता स्वीकार 


५३-यह स्मरणीय है कि कुछ विद्यान्‌ परावृत्ति' और परिवत्ति' में सैद्धान्तिक 
भेद की कल्पना करते हें। 
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करते हैं। आलयविज्ञान ही व्यक्तित्व का अनादि एवं अनुच्छिन्न आश्रय है। वही 
वासना का आलरूय है तथा मनोगत व्यक्तित्वभान का आलम्वन । 
सर्वास्तिवादियों के ४६ चित्तसम्प्रयुक्त संस्कारों के अतिरिक्त योगाचार ५ और 
स्वीकार करते हैं---अमोह, दृष्टि, मुपितस्मृतिता, असम्प्रजन्य, तथा विक्षेप । सर्वास्ति- 
वादियों के १४ विप्रयुक्तसंस्कारों में अप्राप्ति” को छोड़कर शेष १३ योगाचारों से 
स्वीकृत हैं। इनके अतिरिक्त ११ अन्य संस्कार योगाचार-परिगणित हँ--पृथर्ज- 
नत्व, प्रवृत्ति, प्रतिनियम, योग, जब, अनुक्रम, काल, देश, संख्या, सामग्री, तथा भेद । 
योगाचारसम्मत ६ असंस्कृत धर्म इस प्रकार हँ--आकाश, प्रतिसंख्यानिरोध, 
अप्रतिसंख्यानिरोध, आनिञ्ज्य, संज्ञावेदयित-निरोध, एवं तथता। इनमें पिछले 
तीन सर्वास्तिवाद के अविहित हैं। यह उल्लेखनीय है कि अभिषर्मेसमुच्चय में 
तथता को त्रिविध कहा गया है--कुशलूघर्मतथता, अकुशलूधघर्मतथता, एवं अव्या- 
कृतथर्मतथता और इस प्रकार ८ असंस्कृत धर्म परिगणित हैं। आकाश रूपाभाव 
है, अप्रतिसंख्यानिरोध अविसंयोगात्मक निरोध हैं, तथा प्रतिसंख्यानिरोध विसंयो- 
गात्मक निरोध हैं। आनिज्ज्य की परिभाषा की गयी है-- शुभकृत्स्तवीतरागास्यो- . 
पर्यवीतरागस्य सुखनिरोध: ।” संज्ञावेदयितनिरोध को आकिज्चन्यायतन के ऊपर 
“अस्थावर चित्तचेतसिक धर्मों का तथा कुछ स्थावरों” का निरोध कहा गया है। 
कुशल धर्मतथता नैरात्म्य है। वही शून्यता, अनिमित्त, भूतकोटि, परमार्थ तथा धर्म- 
धातु है। तथता को आख्या अनन्यथाभावता के कारण दी गयी है। 


8४4, ...2:7 


इन सौ धर्मों का स्कन्‍्ब, धातु, तथा आयतन, इन तीन धर्मों में, तथा पाँच 'ज्ञियों 
में संग्रह किया जा सकता है। पाँच ज्ञेय उपर्युक्त हैं--रूप, चित्त, चैतसिक, चित्त- 
विप्रयुक्त संस्कार, तथा असंस्क्ृत | इन धर्मों का तीन लक्षणों में भी संग्रह किया जा सकता 
हे--परिकल्पित लक्षण, विकल्पित लक्षण तथा धर्मतालक्षण | इनमें पहला पुद्गल 
कल्पना की ओर संकेत करता है, दूसरा स्कन्वादि के प्रसिद्ध लक्षणों की ओर, तथा तीसरा 
उनके वास्तविक नेरात्म्य की ओर । योगाचारभूमिज्ञास्त्र के अनुसार समस्त आन्तरिक 
तथा वाह्य भूत-भौतिक धर्मों के बीज चित्तसन्तति में सन्निविष्ट हैं । उन्हीं असंस्क्ृतों 
को गणना ६ अथवा ८ की जा सकती है। वस्तुतः वही धर्मता अनावरण स्वभाव होने 
के कारण आकाश, आवरणनिरोध होने के कारण प्रतिसंख्यादिनिरोध, अचल स्वभाव 
होने के कारण आनिञ्ज्य तथा परमार्थ होने के कारण तथता कही जाती है । 

योगाचारभूमिशास्त्र का चीनी नाम योगाचार्यभूमिश्ञास्त्र है तथा चीनी पर- 
म्परा के अनुसार वह मैत्रेयनाथ की कृति थी । तिव्बती अनुवाद में नाम “योगचर्या- 
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भूमिशास्त्र” हो गया है तथा ग्रन्थकार आर्यासंग कहे गये हैं। इस शास्त्र के पाँच 
खण्ड हं--बहुभूमिक वस्तु, निर्णय-अथवा विनिश्चय-संग्रह, वस्तुसंग्रह, पर्यायसग्रह, 
तथा विवरणसंग्रह । बहुभूमिक वस्तु में १७ योगाचार-भूमियों का पुरुष, चर्या तथा 
फल की दृष्टि से विवरण है। पहली भूमि (१) पंचविज्ञान-काय-सम्प्रयुक्त हैं 
दूसरी (२) मनोभूमि है। ये दो समस्त साधना की आधार हैं। (३) सवितर्का- 
सविचारा, (४) अवितर्का-विचारमात्रा, तथा (५) अवितर्काअविचारा, ये तीन 
भूमियाँ साधन के मुख्य भेद प्रदर्शित करती हैं। (६) समाहिता तथा (७) अस- 
साहिता, (८) सचित्ता तथा अचित्ता भूमियाँ विभिन्न अवस्थाएँ हेँ। (१०) 
श्रुतमयी (११) चिन्तामयी तथा (१२) भावनामसयी भूमियाँ चर्या का निर्देश 
करती हैं। त्रियाव तथा द्विविध निर्वाण फल हैं एवं तह्बिषयक भूमियाँ (१३) श्रावक 
भूमि, (१४) प्रत्येक-बुद्ध भूमि (१५) वोधिसत्वभूमि (१६) सोपधिका भूमि 
तथा (१७) निरुपधिका भूमि कही गयी हैं। ये १७ भूमियाँ ही संक्षेपतः योगाचार- 
भूमि हैं। सोपधिशेष निर्वाण में परिशुद्ध विज्ञान को कायसहित अवशिष्ट कहा गया 
है । निरुपधिशेष निर्वाण में विज्ञान अपरिशेष निरुद्ध हो जाता है। यही निर्वाण- 
धातु अत्यन्तशान्त पद है जिसके लिए साथना का जीवन स्वीकार किया जाता है । 
निर्णयसंग्रह प्रथम खण्ड पर व्याख्या के तुल्य है। वस्तुसंग्रह में वहुभूमिक में 
उल्लिखित विषयों के पिटकानुसार संग्रह का निर्देश है। पर्यायसंग्रह में नामानुकूछ 
विभिन्न विषयों के विशेषतः सांक्लेशिक तथा वेयवदानिक धर्मों के पर्याय दिये गये 
। विवरण संग्रह में पूर्वोक्‍्त शिक्षाक्रम का विस्तार है। 
यह स्मरणीय हैं कि इस ग्रन्थ के प्रथन खण्ड का १५वाँ परिच्छेद--वो धिसत्त्व- 
भूमि---महायानचर्या के लिए अतिशय महत्त्व का है। समस्त ग्रस्थ मानो एक महा- 
यानाभिधर्म-कोश तथा विश्वकोश का संमिश्रण हैँं। योगाचार का यह प्रमाणभूत 
शास्त्र है । 
वसुबन्धु--ऊपर कहा जा चुका है कि परमार्थ के अनुसार वसुबन्धु असंग के 
अनुज थे तथा पुरुपपुर के एक ब्राह्मण परिवार में उत्पन्न हुए थे। बुदोन के अनुसार 
उन्होंने कश्मीर में वैभाषिक आचार्य संघभद्र से शिक्षा प्राप्त की । परमार्थ ने उनके 
गुरु का नाम बुद्धमित्र तथा इवान्‌च्वांग ने सनोरथ बताया है। सांख्य आचार्य विन्ध्य- 
वास के द्वारा बृद्धमित्र अथवा सनोरथ के बाद में पराजित होने पर विन्ध्यवास के 
विरोध में वसुवन्धु ने परमसार्थसप्तति नाम के ग्रन्थ की रचना की। विक्रमादित्य 
नाम के राजा ने वसुवन्धू को आश्रय प्रदान किया तथा सम्भवतः: उसके राज्यकाल 
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में वसुवन्धु ने अपने प्रसिद्धतम ग्रन्थ अभिधर्मकोश की रचना की। विक्रमादित्य 
के पुत्र वालादित्य के वे शिक्षक थे तथा राज्य में अभिषिक्‍त होने पर बालादित्य ने 
उन्हें अपने पास अयोध्या वृुला लिया जहाँ वे ८० वर्ष की अवस्था तक जीवित रहे 
वसुरात नाम के वेयाकरण के आशक्षेपों का उन्होंने परिहार किया, किन्तु वेभाषिक 
आचार्य संघ्द्र के साथ वाद को वद्धावस्था के कारण अस्वीकार कर दिया। “अभि- 
धर्मकोश में वसुवन्धु की सौचान्तिक प्रवृत्ति प्रकट है। किन्तु असंग के अनरोध से 
उन्होंने महायान को स्वीकार किया तथा योगाचार सम्प्रदाय में दार्शनिक विज्ञान- 
वाद को निश्चित एवं शास्त्रीय रूप प्रदान किया। विज्ञानवाद की दृष्टि से वसुबन्धु 
की प्रधान रचनाएँ सध्यान्तविभागसूत्रभाष्य, त्रिस्वभावनिर्देश, विज्ञप्तिमात्रता- 
विशतिका, तथा चतरिंशिका हेँ। बुदोन ने उन्हें पंचस्कन्धप्रकरण, व्याख्यायक्ति 
कर्मसिद्धिप्रकरण आदि का रचयिता कहा है। उनके नाम से कुछ अन्य ग्रन्थ भी 
विदित हैं यथा, सद्धमंपुण्डरोकोपदेश, वजच्छेदिकाप्रज्ञापारमिताश्ास्त्र, आर्यदेव के 
दतशास्त्र की व्याख्या आदि। किन्तु यह सम्भव है कि इन ग्रन्थों के रचयिता एक 
दूसरे पूर्वाचार्य वसुवन्ध थे। 
वसुवन्ध के कालनिर्णय पर विद्वानों में प्रचुर विवाद रहा है। परमार्थ तथा 
इ्वानच्वांग के विवरण से वसुबन्धू परिनिर्वाण से १,००० अथवा ११०० वर्ष परचात 
ए थे। उनके द्वारा स्वीकृत निर्वाण के समय में भेद होने के कारण ये दोनों गणनाएँ 
वसस्‍्तुत: एक ही फल देती हैं, और वह है वसुबन्ध का पांचवीं दताव्दी ई० में होना । 
विक्रमादित्य तथा बालादित्य की समकाछीनता से यह समर्थित होता है । दिहनाग 
का कालसाजन्निध्य भी इसी ओर संकेत करता है। पक्षान्तर में यह कहा गया है कि 
एक परम्परा के अनुसार वसुवन्धु निर्वाण से ९०० वर्ष बाद हुए थे तथा कुमारजीव 
उनके अनेक ग्रन्थों का अध्ययन एवं चीनी अनुवाद किया था। किन्तु इस प्रसंग में 
यह स्मरणीय है कि यशोमित्र ने एक पूर्वाचार्य वृद्ध अथवा स्थविर वसुबन्धु का उल्लेख 
किया है। यह सम्भव है कि चतुर्थशतकीय उल्लेख उन्हीं की ओर समुहिष्ट हों। ये 
वृद्ध वसुवन्ध्‌ मनोरध के उपाध्याय थे तथा सम्भवतः उन महायान-प्रन्थों के प्रणेता 
थे जिनका कुमारजीव को अनुवादक कहा गया है। किन्तु इनके विषय में अधिक नहीं 
कहा जा सकता। इन्हें असंग का भाई बताना तथा परमार्थ के वसुबन्धुचरित में दो 
वसुदन्धुओं का संकर कल्पित करना निराधारप्राय है। 
विज्ञानवाद के विकास में वसुबन्धु का स्थाव ओर देन--आर्य मैत्रेय ने मध्य 
एवं उत्तरकालीन महायान सूत्रों के आधार पर एक प्रकार के माध्यमिक-योगा- 
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चार" दर्शन का प्रवर्तते किया। उनकी रचनाओं में उत्तरतन्त्र तथा अभिसमया- 
लंकार प्रधानतया माध्यमिक हैं, मध्यान्तविभाग प्रधानतया योगाचार । किन्तु 
सध्यान्तविभाग में भी विज्ञप्तिमात्रता को पारमाथिक नहीं माना गया है प्रत्युत्‌ 
धर्मधातु को शून्यता से अभिन्न कहा गया है। आर्य असंग ने सर्वास्तिवादी प्रभाव 
से योगाचार-अभिधर्म का विस्तृत प्रतिपादन किया जिसमें आलरूय-विज्ञान' तथा त्रिस्व- 
भाव का विवरण होते हुए भी विज्ञप्तिमात्रता के स्थान पर विविध धर्मलक्षणों का 
ही प्राधान्य प्रतीत होता है। धर्मों का यथाकर्थंचित्‌ विज्ञान-संसर्ग ही इस अभिधषर्म 
का विज्ञानवाद कहा जा सकता है। यह स्मरणीय है कि चित्तमात्रता, अष्ट-विज्ञान 
तथा त्रिस्वभाव का उल्लेख अवतंसक, लंकावतार आदि सूत्रों में भी उपलब्ध होता 
है । इस “सौत्र विज्ञानवाद का मैत्रेय एवं असंग की कृतियों में योगचर्या की 
दृष्टि से प्रचुर विस्तार होते हुए भी विशुद्ध विज्ञानवादी दर्शन के रूप में वास्तविक 
विकास सर्वेप्रथम वसुबन्धु की रचनाओं में ही देखा जा सकता है। वसुबन्ध को ही 
यथार्थ में विज्ञानवादी दर्शनशास्त्र का प्रवर्तक मानना चाहिए । 

सूत्रों में विज्ञप्तिमात्रता को स्वप्न, माया आदि के दृष्टांतों से उपपादित किया 
गया है। वसुवन्धु ने विज्ञप्तिमत्नताविशतिका में इन दुष्टान्तों की तकेसंगति तथा 
बाह्यार्थ-सवीकार का यूक्ति-विरोध प्रकाशित किया है। विज्ञान का अर्थाकार 
प्रतिभास पूवेविदित था, किन्तु उसके निश्चित ताकिक समर्थन के द्वारा वसुबन्धु ने 
योगचर्या के अच्तर्भत तथा आगमानुसारी एक अध्यात्मवादी आग्रह को न्यायानुसारी 
सिद्धान्त का रूप प्रदान किया। विज्ञप्तिमात्रतात्रिशिका में वसुवन्धु ने विज्ञप्ति- 
मात्रता का वादह्याथंवाद की छाया से अन्यकारित अभिधर्मकान्तार से स्पप्ट उद्धार 
किया तथा विज्ञप्तिसात्रता का धघर्मंधातु से अभेद व्यवस्थित किया। अभिषर्म- 
स्वीकृत पंचविध ज्ञेयों के विज्ञानपरिणास के सिद्धान्त के द्वारा विज्ञानसात्करण में 
वसुवन्धु ने अपनी पिछली सौत्रान्तिक प्रवृत्ति के प्रकारान्तर से प्रभाव का परिचय 
दिया है। वसुवन्धू के समय से ही ब्राह्मण-दर्शनों के समक्ष खण्डन-मण्डन-समर्थ 
प्रौढ़ बौद्ध-दर्शत का अभ्युदय मानना चाहिए। 

लंकावतारसूत्र में यह अनेकधा अभिहित है कि चित्तमात्र ही सत्य है, वही 
वासना के वल से अर्थाकार प्रतिभासित होता है। स्वचित्तं दृश्यसंस्थानं वहिर्धा 
ख्यायते नृुणाम्‌। वाह्यं न विद्यते दृश्यमतोउ्प्यर्थों च विद्यते ॥ अर्थाभासं नृणां 
चित्त चित्त वे ख्याति कल्पितम्‌ | नास्त्यर्थदिचत्तमात्रेय निविकल्पों विमुच्यते ॥ 
बाह्य पदार्थों की प्रतीति ऐसी ही है जैसे माया, स्वप्न, मृगतृप्णा, गन्धर्वेतगर अथवा 
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'तैमिरिक-दृष्ट केशादि-- एवं हि दूषिता वालाशिचत्तचेत्तरनादिक: । मायामरीचि- 
प्रभवं भाव गृहणन्ति तत्त्वत: ॥ “इन्द्रियाणि च मायाख्या विपया: स्वप्नसबन्निभा: ।. . 
“पन्धवनयरं यद्द्यथा च मृगतृप्णिका। दृश्यं ख्याति तथा नित्य॑ प्रज्ञगा च न विद्यते ।” 
“मायाहस्ती यथा चित्र पत्राणि कनका यथा । तथा दृश्य नृणां ख्याति चित्ते अज्ञान- 
'वासिते ।7 

इन्हीं सिद्धान्तों एवं दुष्टान्तों के ताकिक समर्थन के द्वारा विज्ञप्तिमात्रता- 
विशतिका की रचना हुई है। 

समस्त जगत्‌ को अनुभव के आधार पर दो भागों में विभकत किया जा सकता 
है--ज्ञान एवं ज्ञेयग । ज्ञेय पदार्थ ज्ञान के बाहर अवस्थित तथा स्वतन्‍त्र प्रतीत होते 
हैं । वस्तुतः यह प्रतीति श्रान्ति है। ज्ञेय' पदार्थ मिथ्या हैं तथा ज्ञानमात्र सत्य है। 
ज्ञान ही ज्ञेयरूप से प्रतिभासित होता है। यही विज्ञानवाद का मूल सिद्धान्त है। 

पुरानी बौद्ध परम्परा का निर्वाह करते हुए वसुवन्ध्‌ ज्ञान के स्थान पर 
“विज्ञान” शब्द का ही प्रयोग करते हैं । उनके लिए विज्ञान, विज्ञप्ति, चित्त एवं मन 
पर्यायवाची शब्द हैं । चित्त अथवा मन में वेदना आदि मन के धर्म (>-चेत्त, चित्त- 
सम्प्रयक्त संस्कार) संगृहीत हैँ। 

विश्तिका की पहली कारिका में विज्ञप्तिमात्रता का मुख्य सिद्धान्त इस प्रकार 
प्रतिपादित हैं-- यह (त्रैधातुक) विज्ञप्तिमात्र है क्‍योंकि प्रतीति असत्‌ पदार्थों की 
होती है जसे तिमिररोगी को अविद्यमान केश अथवा चन्द्रमा का दर्शन |" इस 


५४-/चित्त भनोविज्ञानं विज्ञप्तिस्येति पर्याया: ॥ 
चित्तमत्र ससम्प्रयोगमभिप्रेतम्‌ ॥ (विद्ञतिका) 

५५- विज्ञप्तिमात्रमेवतदसदर्थावभासनात्‌ । 
यथा तेमिरिकस्यासत्केशचन्द्रादिदर्शनस्‌ ॥” (वही, का० १) 
“असदर्थावभासन “असत्ख्याति” का घोतक न होकर वस्तुतः “आत्म- 
ख्याति” का दयोतक है । तु०--भामती, पृ० ११ “विज्ञानवादिनामपि यद्यपि 
न बाह्य वस्तुसत्ताप्यनाद्वविद्यावासनारोपितमलीक॑ बाह्य तन्न ज्ञानाकार- 
स्यारोप: ४ “अवभासनं पद पर तु०--अवभासपदं च समीचीनेडपि 


प्रत्यये प्रसिद्ध, यथा नीलस्थावभास; पीतस्थावभास इति ४” (वही, पृ० 
७-८) । 
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उक्ति को प्रमाणित करने के लिए वसुबन्ध्‌ माहायानिक आगम का उद्धरण देते हैं।* 
यद्यपि यह प्रसिद्ध है कि बौद्ध आचार्य केवल दो' प्रमाण मानते थे--प्रत्यक्ष तथा 
अनुमान--तथापि इस प्रसिद्धि के विपरीत प्राचीन योगाचार मत में आगम को भी 
प्रमाण माना जाता था । अथच इस कारिका में प्रतीयमान विषयों का मिथ्यात्व 
विज्ञप्तिमात्रता की प्रतिज्ञा के लिए हेतुरूप से उपन्यस्त प्रतीत होता है तथा इसे 
“स्वभावानुमान” कहा जा सकता है ।“ किन्तु वस्तुत: वह विज्ञप्तिमात्रता का हेतु 
न होकर उसके अर्थ का विशदीकरण है क्योंकि विज्ञप्तिमात्र पद में मात्र” स्वय॑ 
बाह्य पदार्थों का प्रतिषेध करता है।'' 

विज्ञप्तिमात्रता का सिद्धान्त समस्त अनुभव को अआन्ति अथवा स्वप्न के समान 
निरालम्ब घोषित करता है। यह साहसमात्र न होकर एक न्यायसंगत सिद्धान्त है 
यह दिखलाने के लिए वसुवन्धु दूसरी कारिका में अपने मत के विरोध में चार शंकाएँ 
प्रकट कर दो अन्य कारिकाओं से उनका उत्तर देते हैं । 

दंका-- यदि वाह्य अर्थ के विना ही विज्ञान की उत्पत्ति होती है तो उसमें 
देश ओर काल के नियम, चित्तसनन्‍्तति का अनियम, तथा व्यवहारसामथ्ये युक्त नहीं 
है ।” (कारिका-२) 

समाधान-- देश आदि का नियम स्वप्नवत्‌ सिद्ध है। चित्तसन्तति का अनियम 
प्रेतवत सिद्ध है क्योंकि सभी (प्रेत) कुत्सित-नदी आदि की उपलब्धि करते हैं । 

के समान तथा नरकवत्‌ सिद्ध हैं । नरकपाल आदि 


१205० 


व्यवहारसामथ्य  स्वप्तोपघात 


५६- चित्तमात्र भो जिनपुत्रा यदुत जेधातुकसितिसुत्रात्‌ ४” (विद्वतिका ) 

५७-द् ०--तुचि--डॉक्ट्िन्स आँव मेजेयनाथ एण्ड असंग ॥ 

७५८-तु०--भामती, पृ० २८०--“यो यः प्रत्यय:ः स सर्वोवाह्यानालूम्बनों यथा 
स्वप्नमायादिप्रत्ययस्तथा चेष विवाध्यासित:ः प्रत्यय इति स्वभावहेतु: । बाह्या- 
नालम्बनता हि प्रत्ययत्वमात्रानुबन्धिनी वृक्षत्रेवशिशपात्वसात्रानबन्धिनीति 
तन्मात्रानुबन्धिनी निराल्म्बनत्वे साध्ये भवति प्रत्ययस्य स्वभावहेतु:” इस अनु- 
मान में व्याप्तिवाक्य स्वभावकथन (--एनाटलितिकल जजमेन्ट) हो जाता 
है। किन्तु इस प्रकार का स्वभाव लोकप्रसिद्ध नहीं है। शबरभाष्य में भी 
प्रत्ययत्व को स्वप्नवत्‌ निरालम्बनत्व में हेतु दिया गया है (प० ८-१०) । 

५९-“मसाजत्रमित्यथंप्रतिषेधार्थम्‌ । (विशतिका, वहीं) 

६०-स्वप्ने दृयससापत्तिसन्तरेण शुक्रविसर्गलक्षण: स्वप्नोपघातः ।” (वही) 


४२८ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


के दर्शन से तथा उनके द्वारा पीडन के अनुभव से सभी (चारों) सिद्ध हैं।” (कारि- 
काएँ-३-४) 

दूसरी कारिका में भ्रान्ति तथा सत्य अनुभव में चार भेद प्रकाशित किये गये 
हैं। भ्रान्ति में देशगत एवं कालगत नियम नहीं होते; अआन्ति व्यक्तिसापेक्ष होती है, 
सार्वजनिक नहीं; तथा शान्ति के आलम्बनों से कोई वास्तविक कार्य सिद्ध नहीं है 
सकता। कहीं भी और किसी भी समय किसी वस्तु की आआन्त प्रतीति सम्भव है; किन्तु 
उसका वास्तविक प्रत्यक्ष विशिष्ट देश एवं विशिष्ट काछ की अपेक्षा रखता है। मरुस्थल 
में नदी की श्रान्ति हो सकती है, आकाश में गन्धवंनंगर की, अफीम खाकर रात्रि के 
समय चन्द्रोदय को सुर्योदिय समझा जा सकता है, १९६० में किसी बढ़े रुंगड़े को तैमर 
लंग ! अआन्ति में न देश का नियम है, न काल का। किस्‍्तु प्रत्यक्ष में ये नियम अनि- 
वार्य हैं। प्रतीति के वाहर पदार्थों की सत्ता मानने पर इन नियमों की सत्ता भी सुवोध 
है । पुनरुच यदि विषय-जगत्‌ अवास्तविक एवं कल्पित हैं, ज्ञानप्रवाह ही एक मात्र 
सत्य है दो ज्ञेय पदार्थों को प्रतीति को विशिष्ट चित्त-सन्तति अथवा व्यक्तिविशेष की 
अपेक्षा रखनी चाहिए। उदाहरण के लिए जिसकी आँख में दोप होता है उसे ही अविद्य- 
मान केश आदि का आभास होता है, सबको नहीं । कल्पना अथवा अरान्ति प्रातिस्विक 
होती है, विश्वजनीन नहीं । इसके विपरीत उपयवत्र देश-काल में प्रतिप्ठित सभी के 
लिए व्यवहार में एक-सा दृश्य जगत्‌ प्रतिभासित होता है। स्पप्ट ही अर्थ-प्रतिभास 
विशिष्ट देश-काऊ की अपेक्षा रखता है न कि विशिष्ट व्यक्ति की। यह उसका शान्ति 
से वलक्षण्य प्रकट करता है। फिर, यदि विपय कल्पित हैं, तो उनको अर्थ-क्रिया में 
असमर्थ होना चाहिए। जिस प्रकार स्वप्न में देखे गये अन्न, पान, वस्त्र, विष, आयुध' 


६१- देशकालनियमादिचतुष्टयम्‌” (वहीं ) । 
६२- अनर्था यदि विज्ञप्तिवियमो देशकालयोः । 

सन्तानस्थानियमदच युक्‍ता कृत्यक्रिया न च॥। 

देशादिनियमः सिद्धः स्वप्नवत्‌ प्रेतवत पुनः । 

सन्तानानियम्त: सर्वे: प्थनदआादिदशेने १ 

स्वप्तोषधातवत्‌ क्ृत्यक्रिया नरकबत्‌ पुन 

सव नरकपालादिदशने तेइ्वच बाथने ४ (विद्वतिका का० २-४) 
६२३-सोत्रांतिकों का कहना है कि प्रतीतिगत वेचित्र्य प्रतीति के बाहर हेतु की 


सत्ता सूचित करता है। विज्ञानवादी इस हेतु को वासना बताते हैं। तु०-- 
भामती, पृ० २८०-८१॥ 


महायान का दर्शन--योगाचार, विज्ञनवाद ४२९ 


आदि से भोजन, तृपा-निवृत्ति आवरण आदि की क्ियाएँ निप्पन्न नहीं होतीं ऐसे ही 
समस्त जगत्‌ के पदार्थ गन्धर्व-तगर के समान असमर्थ होने चाहिए | किन्तु वस्तुस्थिति 
ठीक विपरीत है। अतः बाह्य पदार्थों को मानसिक कल्पना नहीं माना जा सकता | 

इस शंकाओं का आचार्य वसुवन्ध ने इस प्रकार उत्तर दिया हे--देश-काल का 
नियम उसी प्रकार सिद्ध सानना चाहिए जैसे स्वप्न सें । एक जित्तसन्तति के अनियम 
अथवा व्यक्तिनिरपेक्षता के विषय में स्म्रणीय है कि स्वप्न में भी बिना वाद्य पदार्थों 
के ही जो जगत उल्लसित होता है उसमें विशिष्ट देश-कारू का नियम उस समय प्रतीत 
होता है। ऐसे ही करमंविपाक तुल्य होनेपर प्रेतों को पुयपुूर्ण नदी आदि समान दृश्य 
दीखते हैं यद्यपि वस्तुतः उन दृश्यों की सत्ता नहीं होती । विभिन्न ब्रेतों की अनुभव- 
थाराएं पृथक्‌-पृथक्‌ हैं एवं उनके समक्ष कोई स्वतन्त्र बाह्य विषय नहीं है, तथापि 
कर्म विपाक के समान होने के कारण उन्हें समान दृश्य दीखते हैं । इन दोनों द्टान्तों 
से यह सिद्ध होता है कि वाह्य पदार्थों के अभाव में भी अनुभव के अन्तभूत दृश्य- 
जगत में देश-काल का नियम प्रतीत हो सकता है तथा वेयक्तिक चित्त-संततियों का 
अनियम भी सम्भव है। काल्पनिक पदार्थों की अर्थक्रिया अथवा व्यवहारसामर्थ्य 
के विपय में भी यह स्मरणीय है कि स्वप्न में अथवा नरक में वाह्य पदार्थों के अभाव में 
ही दृब्यमान पदार्थों का कार्यसामर्थ्य प्रत्यक्ष होता है । स्वप्स में वास्तविक कामिनी 
के अभाव में भी अशचि-मोक्ष उपलब्ध होता है । बरक में नारक जीव नरकपाऊर आदि 
का प्रत्यक्ष करते हैँ तथा उनसे पीडा का अनुभव भी। वास्तविक विपयों के 
अभाव में भी नरक का अनुभव देश-कारू का नियम, व्यक्ति-निरपेक्षता, तथा अपने 
अन्तर्गत पदार्थों का कार्यसामर्थ्य प्रदशित करता है। स्वप्न, प्रेतलोक, तथा नरक 
के दृष्टास्तों से स्पप्ट है कि विषयों के बिना भी केवल चित्त से ही एक नियत, अनेक 
साधारण, तथा समर्थ जगत का भासित होना हाम्भव है। 

शंका की जा सकती है कि नरक का दष्टान्त यक्‍त नहीं हैं क्योंकि नरक 

दुप्ट नरकपाल, पक्षी आदि को कमंजन्य वास्तविक प्राणी माना जा सकता है। स्वर्ग 
में पक्षियों का जन्म प्रसिद्ध भी है। इस शंका के समाधान में वसुबन्धु का कहना 
है-- स्वर्ग के समान नरक में पक्षियों का जन्म नहीं होता और न प्रेतों का, क्योंकि 
वे वहाँ के दुःख का अनुभव नहीं करते । यदि नरकपार वस्तुत: नरक में उत्पन्न 


६४- तिरश्चां सम्भव: स्वर्ग यथा न नरके तथा ॥ 
न्‌॒प्रेतानां यतस्तज्ज दुःख नचानुभवन्ति ते॥ 
(विद्ञतिका, क० ५) 


४३० बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


होते तो वे भी नारकीय वेदना से त्रस्त होते और कदाचित्‌ अपने वन्दियों के साथ वहाँ 
से भाग निकलने का प्रयास करते । अतः यह मानना चाहिए कि नारक प्राणियों को 
अपने कर्म के कारण अवास्तविक नरकपाल, आदि का आभास होता है । यह भी नहीं 
सोचना चाहिए कि कर्म-बरू से भौतिक पदार्थ परिणत होकर नरकपाल आदि के 
आकार अवभासित करते हैं क्योंकि “यदि उनके (नारकों के) कर्म से वहाँ भौतिक 
परिणाम अभीष्ट है तो चित्त का परिणाम क्‍यों अभीष्ट नहीं है ? कर्म की वासना 
अन्यत्र तथा उसका फल अन्यत्र क्यों माना जाय ? क्यों न जहाँ कर्मवासना है वहीं 
कर्मफल की कल्पना की जाय ?” कर्म के संस्कार चित्त में संनिविप्ट हैं। कर्मफल 
की उत्पत्ति भी वहीं न्याय्य है। चित्त से उत्पन्न तथा चित्त में आलीन कर्म के फल 
के भोग के लिए चित्त के बाहर कर्म से उत्पन्न पदार्थों की कल्पना में स्पष्ट ही 
गोरव है। 

इतने विमर्श से यह स्पप्ट हो जाता है कि विजप्तिमात्रता का सिद्धान्त असंगत 
अथवा दुस्साहसमात्र नहीं है। समस्त अनुभव की स्वप्नतुल्यता में किसी प्रकार का 
व्याघात अथवा युक्तिविरोध प्रदर्शित नहीं किया जा सकता | किन्तु विज्ञप्तिमात्रता 
के विरोध-परिहार मात्र से वह सिद्ध नहीं हो जाती। अब तक उसके समर्थन में केवल 
एक आग्रम की युक्ति दी गयी है । किन्तु यह शंका की जा सकती है कि अन्यत्र तथागत 
ने रूपादि आयतनों का उपदेश किया है । अतएव वाह्य पदार्थों की कल्पना युक्त है। 

इसके उत्तर में वसुबन्ध्‌ का कहना हैं-- (तथागत के द्वारा) शिष्यों के प्रति 
रूपादि-आयतनों के अस्तित्व का उपदेश “उपपादुक-सत्तवों” के उपदेश के समान 
आभिप्रायिक है। 

जिस बीज से तथा जिस आधार को लेकर विज्ञान की प्रवृत्ति होती है उन्हीं को 
शाक्‍य मुनि ने विज्ञान के द्विविध आयतन के रूप में बताया है । ४ 

इस प्रकार पुद्गल नरात्म्य में प्रवेश (प्राप्त होता है) । किन्तु उन्होंने पुनः 


६५- यदि तत्कर्मभिस्तत्र भूतानां सम्भवस्तथा । 
इष्यते परिणामइच कि विज्ञानस्थ नेष्यते॥ 
कर्मणो वासनान्यत्र फलसन्यत्र. कल्प्यते । 
तत्रेव नेष्यते यत्र वासना कि नु कारणम 


(वही, का० ६-७) 


सहायान का दशेन--पोगाचार, विज्ञानवाद ४३९१ 


दूसरे प्रकार से उपदेश किया है (जिससे) धर्मनेरात्म्य में कल्पित स्वभाव के द्वार से 
प्रवेश हो। 
तथागत ने शिष्यों के अधिकार के अनुसार विविध देशना की है। आत्मा में 
'अभिनिविष्ट जनता के उद्धार के लिए उन्होंने “आयतनों” का उपदेश किया है, किन्तु 
उत्तम अधिकारियों के लिए उन्होंने इनका भी निषेध किया है। यह निपेष 'आयतनों' 
के कल्पित स्वभाव का है, न कि सर्वथा । यहाँ वसुबन्धु ने तथागत के 'उपायकौशछ 7” 
को उपस्थित कर विज्ञानवाद को सर्वास्तिवाद से सत्यतर बताया है तथा 'कल्पित- 
स्वभाव” का उल्लेख कर विज्ञानवाद का शून्यवाद से भेद प्रदर्शित किया है । 

वस्तुतः विज्ञप्तिमात्रता का सिद्धान्त बौद्ध दर्शन के अन्तर्गत एक व्यवस्थित 
ताकिक एवं आध्यात्मिक विकास की ओर संकेत करना है। सामान्य छौकिक व्यव- 
हार में घट, पट आदि पदार्थों को तथा उनके व्यवहर्ता पुरुषों को वास्तविक माना 
जाता है। हीनयान में उनकी सत्ता को केवल शब्दजन्य श्रान्ति मान इनके स्थान पर 
“ह्ादश आयतनों” को सत्य स्वीकार किया गया। इस दृष्टि से घट-आदि पदार्थ 
क्षणिक, इन्द्रियग्रास रूप आदि “धर्मों” के प्रवाहशील समूहमात्र हैं तथा पुरुष 
अथवा जीव” एक चित्तप्रवाह मात्र हैं जो एक ओर चक्षु आदि इन्द्रियों पर तथा 
दूसरी ओर रूप-आदि विषयों पर निर्भर है। इन्द्रियाँ आध्यात्मिक अथवा आचन्त- 
रिक आयतन हु, विषय वाह्य आयतन हैं । इन द्विविध आयतनों पर चित्त अथवा 
विज्ञान का प्रवाह आश्रित है। फलत: आयतनों के उपदेश को हृदयंगम करे से 
'पुद्गल नैरात्म्य” का बोध हो जाता है तथा घट-पट आदि का स्थूल एवं स्थिर जगत्‌ 
रूप-रस आदि की सूक्ष्म धाराओं में विछीन हो जाता है। सामान्य लोक-व्यवहार 
की तुलना में यह हीनयावी दर्शन पर्याप्त रूप से 'वैनाशिक” है। महायान में यही 
प्रवृत्ति और अधिक विकसित रूप में पायी जाती है। आत्मा के समान बाह्य पदार्थ 
भी निराक्ृत्त हो जाते हैं। यही “पुद्गल नैरात्म्य” के और आगे “धर्मनैरात्म्य” का 


६६- रूपाद्यातनास्तित्व॑ तद्विनेयजन॑ प्रति ॥ 

ह अभिप्रायवशादुक्तमुपपादुकसत्त्ववत्‌ |! 

यतः स्वबीजाद विज्ञप्तियेंदामासा प्रवतेते ॥ 

द्विविधायतनत्वेव ते तस्या मुनिरबवीत्‌ ॥ 

तथा पुद्गलनरात्म्यप्रवेशों.. ह्यन्यथा पुनः ॥ 

देशना धर्मनेरात्म्यप्रवेश।. कल्पितात्मना ॥ 
(विशतिका, का० ८-१०) 
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स्तर है। विज्ञप्तिमात्रता के द्वारा ही धर्मनेरात्म्य में प्रवेश सम्भव है। अतएव यह 
मानना चाहिए कि तथागत ने रूप-आदि आयततनों की सत्यता का उपदेश प्राथमिक अधि- 
कारियों को पुद्गलनैरात्म्य की शिक्षा देने के लिए किया, किन्तु उत्तम अधिकारियों 
को उन्होंने महायान सूत्रों में विज्ञप्तिमात्रता के द्वारा धर्मनेरात्म्य का उपदेश किया । 
शुन्यवादियों के विरोध में यह स्मरणीय है कि धर्मनैरात्म्य का अर्थ धर्मों” 
का सर्वेथा अभाव नहीं है । अभाव केवल उनके ग्राह्म-ग्राहकादि परिकल्पित स्वभाव 
का है, उनके अनिर्वेचनीय स्वभाव का नहीं जोकि बुद्धज्ाव का विषय है। विज्ञप्ति- 
मात्रता से नैरात्म्य में प्रवेश होता है, स्वमं विज्ञप्तिमात्रता का अभाव नहीं होता । 
आगम-विरोध के उपर्युक्त परिहार में सत्य का एक तारतम्य मान लिया गया 
है जिसके अनुसार रूपादि के अस्तित्व की अपेक्षा रूपादि का नास्तित्व ही गंभीरतर 
और वास्तविक सत्य है। यदि यह धारणा आग्रहमात्र नहीं है तो यह तकंसम्मत 
होनी चाहिए। वस्तुतः एकदेशी आगम के सहारे अन्य सम्प्रदायों से तक नहीं किया 
जा सकता। वसुवन्धु हीनयानी एवं महायानी, दोनों आगमों से सुपरिचित थे। मेत्रेय 
एवं असंग के समान वे केवल आगमानुसारी नहीं थे । पिछली कारिकाओं में उ्होंने 
विज्ञप्तिमात्रता के विरुद्ध आक्षेपों का तके से परिहार किया है। अब अपने सिद्धान्त 
के समर्थन में आगममात्र से असन्तुष्ट होकर वे विशुद्ध तक॑ उपस्थित करते हैं 
विज्ञप्तिमात्रता के दो पक्ष हं--विज्ञान का अस्तित्व, तथा विज्ञेय' पदार्थों का 
नास्तित्व । इनमें पहले पक्ष की स्थापना माध्यमिकों के विरोध में उचित है। 
इसका आचार्य ने सूक्ष्म इंगित किया हैं-- (१) नरात्म्य का अर्थ कुल्पित स्वभाव का 
तिरस्कार है, सर्वथा अस्तित्व का नहीं, (२) विज्ञप्तिमात्र के द्वारा ही इस अकल्पित 
स्वभाव में प्रवेश सम्भव है, (३) धर्मों का अनिवर्चनीय स्वभाव वुद्धगोचर है। 
किन्तु यहाँ माध्यमिकों के निराकरण का विस्तृत प्रयत्न नहीं किया गया है। माध्य- 
मिकों की अद्भूत तके- प्रणाली के समक्ष वह होता भी कठिन । कदाचित्‌ इसी कारण 
शंकराचार्य ने भी शारीरकभाष्य में शूल्यवादका अपलाप मात्र किया है। 
बाह्य पदार्थों के खण्डन के लिए वसुवन्धु परमाणुवाद का खण्डन करते हैं -- 
(ज्ञान का) विषय न एक हो सकता है, न परमाणुरूप अनेक, और न परमाणु 
संहत होकर (विज्ञान का विपय हो सकते हैं) क्योंकि परमाणु ही सिद्ध नहीं होता । 
६ (परमाणुओं ) से एक साथ ही (६ प्रदेशों में) संयोग होने पर परमाणु के ६ 
अंश मानने होंगे । ६ (परमाणुओं ) के समान प्रदेश में अवस्थित होने पर पिण्ड 
(स्थूल पदार्थ) अणुमात्र हो जायगा। 


सहायन का दर्शन--पोगाचार, विज्ञानवाद ४३३ 


परमाणुओं का संयोग न होने पर उनके संघात में किसका संयोग होगा यह भी 
नहीं है कि परमाणुओं के निरवयव होने के कारण उनका संयोग सिद्ध नहीं होता । 

परमाणु को वितत मानने पर उसका एकत्व अयुक्त है। परमाणु को अवितत 
मानने पर छाया एवं अवरोध कैसे होंगे ? और यदि पिण्ड परमाणुओं से अन्य नहीं 
हे तो वे (छाया एवं रोब) पिण्ड के धर्म भी नहीं हो सकते ।*”” 

मान छीजिए नील-रूप का प्रत्यक्ष होता है। इस प्रत्यक्ष का विपय क्‍या है ? 
अर्थात्‌ नीलविज्ञान के आलम्वन “नील” की सत्ता यदि विज्ञान के वाहर है तों उसका 
क्या स्वरूप है ? तीन विकल्प सम्भव हैं--तील-रूप घटादि-अवयवि-निष्ठ हो सकता 
है, अथवा अनेक-परमाणु-निष्ठ, अथवा परमाणु-संघात-निष्ठ । इनमें पहला पक्ष 
वेशेपिकों का है, दूसरा वेभाषिकों का है,“ तीसरा सौत्रांतिकों का । वैशेषिकों के 
विपक्ष में वसुवत्धु का कहना है कि अवयवों के अतिरिक्त अवयवी का ग्रहण नहीं हो 
सकता। शेप दो पक्षों के विरोध में उनका कहना है कि परमाणुओं का न प्रत्येकश: 
ग्रहण हो सकता है न उनके संघात का। स्वयं परमाणु ही सिद्ध नहीं हो सकता । 

ऊपर, नीचे तथा चार दिशाओं को मिलाकर एक परमाणु का अन्य परमाणुओं 
से छः पादवों में संयोग कल्पनीय है । यदि इन छः संयोगों को युगपत्‌ माना जाय तो 
परमाणु के छः: अंश मानने होंगे तथा वह अविभाज्य न रहेगा । दूसरी ओर यदि ये 


६७- न तदेक॑ न चानेके विषयः परमाणुशः । 
न च ते संहता यस्मात्परसाणुन ,सिध्यति॥॥ 
षट्केन युगपद्‌ योगात्‌ परमाणों: षर्डशता । 
षण्णां समानदेशत्वात्‌ पिण्ड: स्यथादणमात्रकः ॥। 
परमाणोरसंयोगे तत्संघातेडस्ति कस्य सः ॥ 
न चानवयवत्वेव तत्संयोगी न सिध्यति ॥ 
दिग्भागभेदो यस्पास्ति तस्पेकरत्व॑ न युज्यते । 
छायादुती कर वान्यो न पिण्डड्चेश तस्य ते ॥* 
(विद्ञतिका, का० ११-१४) 
६८-तु०--अभिधर्सकोश जि० ३, पृु० २१३-- परमाण्वतीर्द्रियत्वेषपि समस्तानां 
प्रत्यक्षत्वम्‌ ४” वबसुबन्ध ने विशतिका में प्राचीन वेभाषिकों के मत का संघ- 
भद्र के लवीन वेभाषिक सत से विभेद नहीं किया है । इ्वान्‌च्वांग के विज्ञप्ति- 
मात्रतासिद्धिशास्त्र में प्रमाणवाद का विस्तृत आलोचन है । दे०--सीचे । 
२८ 
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छः संयोग परमाणु के समान प्रदेश में माने जायें तो परमाणु-संयोग से उत्पन्न स्थूछ 
पदार्थ परमाणु के ही आकार का हो जायगा। यदि परमाणु में दिग्विभाग अथवा 
देशगत विस्तार है तो वह विभाज्य हो जाता है, यदि उसमें दिग्विभाग नहीं है 
तो छाया एवं आवरण (अवरोध ) असम्भव होंगे। पाइ्वभेद होने पर ही छाया 
सम्भव है, अन्यथा समस्त परमाणु यूगपत्‌ आछोकित अथवा अन्धकारित हो जायेंगे । 
प्रमाणुओं का प्रतिघात अथवा परस्पर रोध भी तभी सम्भव है जब उनमें अंशतः: 
स्पर्श हो। निरंश परमाणुओं में या तो सम्पर्क ही नहीं होगा, अन्यथा सर्वात्मना 
स्पर्श होगा जिससे एक परमाणु दूसरे से मिल कर अभिन्न हो जायगा । यदि छाया 
तथा रोध को परमाणु के धर्म तन मान कर स्थूल पदार्थों के धर्म माना जाय तो पिण्ड 
को परमाणुओं से पृथक्‌ मानना पड़ेगा । इन विकल्पों से स्पप्ट है कि परमाणु-कल्पना 
में अपरिहार्य व्याघात है।'' 

बाह्य पदार्थों को परमाणुनिर्मित मानकर वसुबन्धु ने उनको तक द्वारा दुरुपपाद 
सिद्ध किया है। किन्तु यह कहा जा सकता है कि परमाणु-खण्ठन से विज्ञान के 
आलम्वन रूप-आदि का खण्डन मानना युक्‍त नहीं है क्योंकि परमाणुओं के उल्लेख 
के बिना ही रूप-आदि का लक्षण किया जा सकता है। चक्ष्‌ के विपय नीलादि धर्मों 
को ही रूप कहते हैं और यही उसका यथार्थ लक्षण है। इसी प्रकार रस-आदि अन्य 
बाह्य आयतनों के लक्षण कल्पनीय हैं । इन लक्षणों के लिए परमाणु-कल्पना अना- 
वश्यक है। वाह्यम पदार्थों के दिक-संनिवेश के विवरण के लिए ही परमाणु परिकल्पित 
हैं, उनके स्वरूप-निर्देश के लिए नहीं । 

इसके उत्तर में वसुबन्धु का कथन है-- (नील आदि ) के एक (द्रव्य) होने पर 
ऋ्रमिक गति, युगपद्‌ उपलब्धि एवं अनुपलब्धि, विच्छिन्न (पदार्थों की) अनेकत्र 
अवस्थिति, तथा (स्थूल के दुष्ट होने पर) सूक्ष्म का अदर्शेन नहीं हो सकेंगे ।/” 

नील, पीत आदि दुश्यमान विषय एक द्रव्य हैं अथवा अनेक । यदि उन्हें एक 
द्रव्य मान लिया जाय तो अनेक दोष प्रकट होंगे। आकाश या पृथ्वी को एक मान 


६९-तु ०--शारीरकभाष्य ब्र० सु० २.२.१२ पर जहाँ शंकराचार्य ने वेशेषिकों के 
परमाणुवाद का खंडन किया है। 

७०- एकत्वे च अमेणेतिर्युगपत्न॒ ग्रहाग्रहौ । 
विच्छिन्नानेकवृत्तिश्च सुक्ष्मानीक्षा च नो भवेत्‌ ॥* 


(विशतिका, का० १५) 
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लेने पर एक ही उड़ान में पक्षियों को अन्तरिक्ष के उस पार हो जाना चाहिए तथा 
एक डग धरने से ही हम सबको वामनावतार के समान पृथ्वी छांघनी चाहिए। कोई 
पदार्थ अंशत: उपलब्ध तथा अंशत: अनुपलब्ध न हो सकेगा । दीवार को सामने से 
देखने पर उसका पृष्ठभाग भी दीख जाना चाहिए । एक खेत में खड़े गाय, बैल आदि 
एक ही स्थान में होने चाहिए, क्‍योंकि जहाँ एक अवस्थित है वहीं दूसरा भी । 
जब उनका अन्तराल शून्य है तो जहाँ एक पहुँचे वहाँ औरों को पहुँचा मानना चाहिए । 
यही नहीं केवल लक्षणभेद से ही द्रव्यभेद मानने पर समान रूप पदार्थों में स्थूल की 
उपलब्धि होने पर सूक्ष्म की भी हो जावी चाहिए । इन दोषों के कारण नीलादि में 
व्यगत अनेकता तथा दिकपरिमाण आदि के द्वारा भेद स्वीकार करने होंगे। परमाणु- 
स्वीकार के विना इस प्रकार की अनेकता अथवा भेद दुरुपपाद हैं और अतएवं नीलादि 
की सिद्धि असम्भव है तथा परमाणुवाद के खण्डन से ज्ञान के बाहर अवस्थित भूत- 
भोतिक पदार्थों की सत्ता भी खण्डित हो जाती है। 
साधारणतया वाह्य पदार्थों की सत्ता का आधार प्रत्यक्ष प्रमाण माना जाता है 
जोकि सब प्रमाणों में अग्रणी हे, और जबतक यह जआधार अक्षण्ण है, बाह्य पदार्थों का 
प्रतिपेध निरर्थक है । अतएव इसका खण्डन करते हुए आचाये बसुवन्ध कहते हैं--- 
“जिस प्रकार स्वप्नादि में प्रत्यक्ष बुद्धि (बिना आलम्बन के होती है, यह ऊपर कहा जा 
चुका है); जव वह (प्रत्यक्ष बुद्धि) होती है तव वह अर्थ नहीं दीखता | उसका 
प्रत्यक्षत्व कैसे माना जाय ? जिस प्रकार (बिना अर्थ के) उसके आभास के साथ 
विज्ञान की उत्पत्ति होती है,तथा तदनन्तर उसकी स्मृति की, यह कहा जा चुका है।” 
स्वप्न तथा भ्रान्ति में बिना वास्तविक आलूम्बन के प्रत्यक्ष बुद्धि उत्पन्न होती है, अतः 


७१-विज्ञानवाद के विरोध में यही प्रधान यक्तित है, तु०--ब्र० सु० २.२.२८-- 
“नाभाव उपलब्धे:” । बाह्य जगत प्रत्यक्ष उपलब्ध होता है, अतः सत्य हे । 
किन्तु बाह्य जगत्‌ का यह दृश्यत्व ही उसके भिथ्यात्व का हेतु माना जा 
सकता है ॥ उपयुक्त स्वभावानुमान” में यही अभिप्रेत है। इस अनुमान 
का वास्तविक आधार योगानुभूति विद्येष ही है। 

७२- प्रत्यक्षबुद्धि: स्वप्नादों यथा सा च यदा तदा । 

न सोछड्थों दश्यते तस्य प्रत्यक्षत्व॑ कर्थ सतम्‌ ॥ 
उक्त यथा तदाभासा विज्ञप्ति: स्मरण ततः ।॥” 
(विशतिका, का० १६, १७) 


४३६ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


का के 


प्रत्यक्षवुद्धि से आलम्बन की सत्ता सिद्ध नहीं होती । अथच, नीलादि के प्रत्यक्ष में 
जिस समय “यह सुझे प्रत्यक्ष है” उस प्रकार की प्रत्यक्षवृद्धि उत्पन्न होती है उस समय 
तक “यह नील है” इस प्रकार का प्रत्यक्ष ही नहीं रहता क्योंकि मनोविज्ञान के द्वारा 
प्रत्यक्ष के निश्चय के समय चक्षुविज्ञान निरुद्ध हो जाता है ।” यही नहीं, नीलादि 
विपय स्वयं क्षणिक हैं। जिस समय उनका प्रत्यक्ष व्यवसित होता है उस समय तक वे 
ही नष्ट हो जाते हैं। तात्पर्य यह है कि प्रत्यक्षज्ञान की उत्पत्ति में एकाधिक क्षण का 
समय छगता है। अतः पदार्थों की क्षणिकता के कारण वह सह्विषयक नहीं हो सकता । 

वस्तुत: निरपवाद क्षणिकता के सिद्धान्त के साथ प्रत्यक्ष का सामंजस्य स्थापित 
करना टेढ़ी खीर है। इस समस्या का स्थविरवादियों ने रूप-क्षण तथा चित्त-क्षण 
में भेद मान कर समाधान प्रस्तुत किया । सौत्राच्तिकों ने वाह्य अर्थ की अनुमेयता 
सिद्धान्तित की । अनुमभूत विषय का ही स्मरण होता है; अतएवं मनोविज्ञान के 
द्वारा प्रत्यक्ष-निश्चय से प्रत्यक्षीकृत अर्थों की सत्ता का अनुमान किया जा सकता है । 
किन्तु वसुवन्धु इस अनुमान की व्याप्ति को ही असिद्ध मानते हैं । 

यह अवधेय है कि आपाततः इस विवेचन में वसुबन्धु ने प्रत्यक्ष के स्वरूप का 
सूक्ष्म विचार नहीं किया है। न उन्होंने प्रत्यक्ष एवं अआ्रान्ति के भेद का प्रयास किया है, 
न संविकल्पक एवं निविकल्पक प्रत्यक्ष के भेद का। इसे साभिप्राय मानना चाहिए । 
वस्तुत: विज्ञानवाद की दृष्टि से समस्त अर्थ-प्रत्यक्ष विकल्पित एवं आत हैं। अन्यथा 
यह स्मरणीय है कि असंग ने योगाचारभमिज्ञास्त्र में प्रत्यक्ष के तीन लक्षणों का निर्देश 
किया था--अपरोक्षता, अविकल्पता, तथा अश्रान्तता ।” वसुवन्धु ने भी बादविधि में 
अत्यक्ष का लक्षण, ततो&र्थाद्‌ विज्ञान प्रत्यक्षम्‌ किया है जिसमें प्रत्यक्ष का अ्रान्ति अनु- 
मानादि तथा संवृत्तिज्ञान से भेद विवक्षित है ।” किस्तु वसुबन्धु के इस लक्षण में वाह्म 
अर्थ की सत्ता का स्वीकार है। अतः इसे उनके सौत्रान्तिक युग का मानना चाहिए । 
इसीलिए सम्भवत: दिद्लनाग ने इस परिभाषा की ओर अपनी अरूचि प्रकट की है ।* 


७३-तु०--अभिधर्मामृत-- पञ्चविज्ञानानि न शकत॒वम्ति विवेवतुम्‌ ४” (५११०) 

छ४-दे ०--ऊपर । 

७५-तु ०--सर्वदर्शनसंग्रह । 

७६-तुचि, डोकिटिन्स आँव मंत्रेयनाथ एण्ड असंग, प्र० ६० प्र०। 

७७-तु ०--न्यायवातिक, प्र० ४०-४ १, न्‍्यायवातिकतात्पर्यटीका, प्र० १५०-५३; 
इचेरबात्स्को, बृद्धिस्ट लॉजिक, जि० १, पृ० १५६, दे०--नीचे । 

७८-इवेरबात्स्की, वहीं । 


महायात का दर्शा--योगाचार, विज्ञानवाद ४३७ 


यदि स्वप्न के समान जागरित में भी विज्ञान को असह्विपयक माना जाय तो 
स्वप्न के ही समान जागरित के जगत्‌ का मिथ्यात्व भी लोक प्रसिद्ध होता चाहिए । 
किन्तु ऐसा नहीं है । इससे यह शंका की जा सकती है कि जागरित प्रतीति को स्वप्न- 
वत्‌ भिथ्या नहीं मानना चाहिए । किन्तु इसके विपरीत यह स्मरणीय है कि स्वप्न- 
लोक का मिथ्यात्व स्वप्न से जागने पर ही स्फूट होता है ।” ऐसे ही समस्त जीव छोक 
भी वासनानिद्रा से प्रबुद्ध होने पर ही विषयाभाव की यथावत्‌ अवगति करता है । 

पुनरपि यह शंका हो सकती है कि यदि बाह्य पदार्थों के अभाव में केवल अपने 
चित्त प्रवाह के विशिष्ट परिणाम से ही अर्थाकार विज्ञान उत्पन्न होता है तो सत्संग 
अथवा असत्संग, सद्धमंश्रवण अथवा असद्धमेश्रवण का भी कोई सत्‌ अथवा असत्‌ 
फल नहीं होगा । 

बाह्य विषय के अभाव में सत्संग अथवा असत्संग का प्रश्न ही नहीं उठता ॥ 
इसके उत्तर में वसुवन्धु का कहना है कि चित्त के बाहर अन्य विषयों का अभाव प्रति- 
पाद् है न कि अन्य चित्तों का। विज्ञानवाद एकचित्तवाद अथवा सॉलिप्सिज्म” नहीं 
है। एक चित्तवारा पर अन्य चित्तथारा का प्रभाव विज्ञानवादी को स्वीकार्य है ।* 

स्वप्न में पाप-पुण्य की उत्पत्ति नहीं होती, जागरित में होती है । इसका कारण 
स्वप्नडहोक की अलछीकृता अथवा जागरित की वास्तविकता को न मानना चाहिए 
क्योंकि स्वप्न में चित्त की अकर्मण्यता ही उसका यथार्थ कारण है। 

हिंसा एवं हिसाजन्य पाप के विपय में भी एक चित्तसन्तति का दूसरी चित्तसन्तति 
पर प्रभाव ही कारण समझना चाहिए। पिणाचादि के द्वारा आविष्ट होने के स्थल 
पर चित्त का चित्त पर प्रभाव स्पप्ट दीखता है। चित्त व्यापार की परहिसा में समर्थता 
सिद्ध करना कठिन नहीं है। ऋषिकोप से दण्डकारण्य का उजड़ना सुविदित है ।* 


७९-तु ०--ब्र० सु० २.२.२९-- बिधर्म्याच्च न स्वप्नादिवत ॥* 
८०-स्वप्ने दृग्विषयाभाव॑ नाप्रबुद्धोप्वगज्छति ॥” (विशतिका, का० १७) 
तु०--शबरभाष्य, पु० ८-१० । 
. ८१-अन्योन्याबिपतित्वेन विज्ञप्तिनियमों मिथः॥” (विशतिका, का० १८) 
८२-मिद्धेनोपहत चित्त स्वप्ने तेनासर्म फलम्‌ ॥” (वहीं) 
८३- मरणे परविज्ञप्तिविशेषाद्‌ विक्रिया यथा ।॥ 
स्मृतिलोपादिकास्येषां पिशाचादिमनोवद्ञात्‌ ॥ 
कर्थ वा दण्डकारण्यशन्यत्वनुषिकोपत: ॥ 
मतो दण्डो महावद्च: कथ्थं वा तेन सिद्ध्यति ॥” (वही, का० १९-२०) 


४३८ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


परचित्त ज्ञान के विषय में स्मरणीय है कि स्वचित्त ज्ञान के समान वह भी ग्राह्म- 
ग्राहक विकल्प से दूषित है । विज्ञानमात्रता विज्ञातृ-विज्ञेय-भाव से मुक्त है । विज्ञप्ति- 
मात्रता का स्वरूप सर्वविदित मन के आभ्यन्तर ज्ञान अथवा स्व-बोध (इस्ट्रॉस्पेक्शन ) 
में प्रकाशित नहीं होता । वह निविकल्प, तक का अविपय एवं केवल बुद्धगोचर है । 

विशतिका में विज्ञानमात्रता के सामान्य सिद्धान्त का तर्कानुकूल प्रतिपादन है । 
त्रिशिका में विज्ञान के प्रभेदों का तथा उनके आधार पर संसार एवं मोक्ष का विवरण 
प्रस्तुत किया गया है। 

विज्ञान का त्रिविध परिणाम ही सत्य है। आत्मा तथा धर्म' उसमें उपचरित 
अथवा अध्यस्त हैं ।' परिणाम का अर्थ है कार्यकारणभाव के अनुसार निरोध एवं 
उत्पाद ।* विज्ञान की सत्ता, कार्य-कारण-नियत तथा प्रवाहरूप है। यहाँ वेदान्त 
से भेद स्पष्ट है। वेदान्त में भी जगत को ज्ञान में अध्यस्त बताया गया है, किन्तु 
ज्ञान को कूटस्थ नित्य माना गया है। अतएवं शांकरमत में ज्ञानस्वरूप ब्रह्म का जगत 
के रूप में परिणाम न मानकर विव्त ही माना जाता है ।” 

विज्ञान का त्रिधा परिणाम इस प्रकार है--आलय विज्ञान, मन, तथा ६ प्रकार 
के विषयविज्ञान | ये ८ विज्ञान तथा इनसे सम्बद्ध चेतसिक धर्म ही वस्तुसत हैं 
शेष धर्म उपचार अथवा आरोपमात्र | यह स्मरणीय है कि वैभाषिक पंचविध 
धर्मों को वास्तविक मानते थे--रूप, चित्त, चैत्त, चित्तविप्रयुक्त तथा असंस्कृत । 


८४- परचित्तविदां ज्ञानमयथार्थ कर्थ यथा । 
स्वचित्तज्ञानमज्ञानाद्‌ यथा बुद्धस्थ गोचरः॥ 
विज्ञप्तिमात्रतासिद्धि: स्वशक्तिसदशी मया । 
कृतेयं सर्वेथा सा तु न चिन्त्या बुद्धगोचरः॥ (वही, का० २१-२२) 

८५- आत्मधर्मोपचारों हि विविधो यः प्रवर्तते । 
विज्ञानपरिणामे&सों परिणामः स च॒ त्रिधा॥” (त्रिशिका, का० १) 

८६- को<यं परिणामों नाम ? अन्यथात्वं, कारणक्षणनिरोधसमकाल: कारण- 
क्षणविलक्षण: कार्यस्यात्मलाभ: परिणामः ।” (स्थिरसति का त्रिशिका- 
भाष्य, पृ० १६) । 

८७-वस्तुतः वेदान्त के इतिहास में परिणामवाद से विवर्ततद तक एक विकास 
का क्रम देखा जा सकता है। 

८८- विपाकों सननाख्यदच विज्ञप्तिविषयस्थ च।” ((त्रिशिका, का० २, पुर्वाधिं ) ॥ 
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सौत्रान्तिकों ने अन्तिम दों का निराकरण किया। असंस्क्ृत, अभावमात्र है। तथा 
चित्तविप्रयकक्‍त धर्म प्रज्ञप्तिमात्र । सौत्रान्तिक से योगाचार बनकर वसुबन्धु एक चरण 
और अग्रसर हुए तथा उन्होंने विशतिका में रूप-धर्म की सत्ता का विस्तृत खण्डन 
किया । फलतः यह युक्त ही है कि त्रिशिका में केवल चित्त-चेत्त धर्मों को ही वास्तविक 
बताया गया है। किन्तु “अष्टविज्ञान के विवरण में वसुबन्धु सर्वेथा पूर्व ग्रन्थों के, 
विद्येपत: सूत्रों के, ऋणी हैं। 

“आल्य नाम का विज्ञान विपाकात्मक तथा सब बीजों का आश्रय है। 
“उपादि' एवं स्थान उसके आलम्वन हैं, किन्तु उसके आकार' (विज्ञप्ति) के सदृश 
वे भी असंविदित' हैं। आलयविज्ञान स्पशै, मनस्कार, वेदना, संज्ञा, एवं चेतना से 
सदा सम्प्रयुक्त होता है। इस प्रसंग में उपेक्षारूप वेदना विवक्षित है। आलय-विज्ञान 
अनिव॒त' तथा अव्याकृत' है । उससे सम्प्रयुकत स्पर्श आदि भी उसके सदृश (विपा- 
कात्मक, असंविदित-आलम्बन, अनिवृत, तथा अव्याकृत) हेँ। आलय-विज्ञान की 
वृत्ति नदी के प्रवाह के समान है। इसकी व्यावृत्ति अहँत्त्व में होती है 

कुशल एवं अकुशल कर्मों की वासना के परिपक्व होने पर उनकी फलोत्पत्ति 
विपाक कही जाती है।” जन्म के प्रारम्भ में आलय-विज्ञान ही पिछछे जन्म के 
संस्कारों का सम्पिण्डित फल होता है। कर्मों के अनुसार एक विशिष्ट धातु, गति, 
एवं योनि में जन्म तथा अन्य फल प्राप्त होते हैँ ॥ ये फल विज्ञान के परिणामविशेष 
हैं तथा यह विपाकात्मक विज्ञानपरिणाम ही आलयविज्ञान है। 


८९- तत्रालयार्य विज्ञानं विषाक: सर्वबीजकस्‌ । 
असंविदितकोपादिस्थानविज्ञप्तिक च तत ॥ 
सदा स्पशमनस्कार वितसंज्ञाचेतनान्वितम । 
उपेक्षा वेदना तन्नानिवृताव्याकृतं च तत्‌ ॥ 
तथा स्पर्शादयस्तच्च  वतेते स्रोतसौधवत । 
तस्य व्यावृत्तिरहेत्वे .... --« ---॥ (त्रिदिका, का० २-५) 
९०- तत्र कुशलाकुशलकमंवासनापरिषाकवशाद यथाक्षेप॑ फलाभिनिवृत्तिवि 
पाक: । (स्थिरसमति, पृु० १८) ॥ 


९ १- स्वधातुगतियोनिजातिषु कुशलछाकुशलकमंविपाकत्वाद्‌ विपाकः ।” (वही, 
(पृ० १८-१९) 
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आलयविज्ञान में सब सांक्लेशिक धर्मो के बीज संगृहीत हैं । बीज का जे 
विज्ञानगत सामथ्यं विशेष है जिससे परिपाकदशा में फलविशेष उत्पन्न होता है। 

आहय विज्ञान के आलम्वबन” एवं “आकार” विद्वित नहीं होते । ये आलम्बन 
द्विविव हँ--एक ओर “उपादि” या उपादान, दूसरी ओर “स्थान” या भाजन- 
छोक । उपादान में बीज तथा इन्द्रिययुक्त देह संगहीत हैं। भाव यह है कि जन्म के 
समय एक ओर तो आलगयविज्ञान शरीर को प्रतिभासित करता है दूसरी ओर उसके 
उपयुक्त छोक को । छोकप्रतिभास साधारण कर्म के अनुसार होता है। अतएव 
विभिन्न आल्य-विज्ञानों से पृथक्‌-पृथक्‌ प्रतिभासित होने पर भी अनेक दीपकों के 
प्रकाश के समान एक ही छोक की प्रतीति होती है। 

स्पर्श-आदि पाँच चैत्त धर्म सर्वत्रग हैं। इन्द्रिय, विषय एवं विज्ञान, इन तीन 
का कार्य-कारण-भाव से समवस्थान संनिषात कहलाता है। इससे उत्पन्न इन्द्रिय- 
विकार के अनुकूल विषय का वेदनीयतया व्यवस्थापन स्पर्श है ।** बेदना अनुभवात्मक 
एवं त्रिविध है--सुख, दुःख, तथा अदुःख-असुख । आलयविज्ञान से केवल तीसरा 
ही प्रकार सम्बद्ध है। मनस्कार के द्वारा चित्त आलम्बन की ओर अभिमुख होता 
है। संज्ञा के द्वारा आल्म्बन के वेशिष्ट्य का निरूपण होता है-- यह नीला है, 


९२-* * * आलयविज्ञानं दिधा प्रवर्तते । 
अध्यात्मम्‌ उपादानविज्ञप्तितो बहिर्धा परिच्छिन्नाकारभाजनविज्ञप्तितदव । 
तत्राध्यात्ममुपादा्न परिकल्पितस्वभावाभिनिवेशवासना साधिष्ठानमिन्द्रिय- 
रूप तास च्।'** उपादानसुपादि: । स पुनरात्मादिविकल्पवासना रूपादि- 
धर्मविकल्पवासना च ॥** - आश्रयोपादानं॑ चोपादि: । आश्रय आत्मभाव: 
साधिष्ठालम्‌ इन्द्रियरूपं नाम च ॥***तत्र कामरूपधात्वोइयोर्नामरूपयो- 
रुपादान । आरूप्यधातौतु--नामोपादानमेव । कितु वासनावस्थमेव तत्र 
रूप न विपाकावस्थं । तत्पुनरुपादानमिदंतया प्रतिसंवेदयितुमशक्यमित्यतो' 
संविदित इत्युच्यते। स्थानविज्ञप्तिभाजनलोकसंनिवेद्ञविज्ञप्तिः । साक्ष्य- 
परिच्छिन्नालस्बनाकारप्रवृत्तत्वाद असंविदितेत्युच्यते ।” 
(स्थिरसति, पृ० १९) 
९३- तत्र स्पर्शस्त्रिकसंनिपाते इन्द्रियविकारपरिच्छेद: वेदनासंनिश्चयकर्सक: ।”” 
(वही, पृ० २०) 
९४- आलूम्बने येन चित्तमभिमुखीकियते ।” (वहीं) 
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न कि पीला” इत्यादि । चेतना मन की चेप्टा है जिसके होने पर विषय की ओर 
चित्त का खिंचाव ऐसे ही होता है जैसे चुम्वक की ओर छोहे का।*' 

मनोभूमिक आगन्तुक उपक्लेशों से अनाव॒ृत होने के कारण आलूय-विज्ञान 
अनिवृत कहलाता है। स्वयं विपाक होने के कारण विपाक के प्रति आलय न कुशल 
है, न अकुशल, अर्थात्‌ अव्याकृत है। 

आलयविज्ञान की क्षणिकता, किन्तु अनुवृत्ति नदी की धारा के समान है। 

सकी प्रवृत्ति एक अविच्छिन्न कार्यकारण-परम्परा है ।” यह परम्परा अहेल्व प्राप्ति 
तक विद्यमान रहती है। 

“(विज्ञान का) दूसरा परिणाम मन है। आल्यविज्ञान को आश्रय तथा 
आल्म्बन बना कर मन की प्रवत्ति होती हैं। मन मननात्मक विज्ञान है। वह 
सर्देव आत्मद॒ष्टि, आत्ममोह, आत्ममान, तथा आत्मस्नेह नाम के चार निव॒त, किन्तु 

अव्याकृत क्लेशों से युक्त होता है । जिस धातु अथवा भूमि में मन की उत्पत्ति होती 
है तन्‍्मय स्पर्श आदि चेत्तों से वह यक्‍त होता है। अहेत्व, निरोध समापत्ति तथा 
लोकोत्तरमार्ग में मत का अभाव होता है। 


९०--संज्ञा घिषयनिशित्तोदगग्रहणम्‌ ४” (वहीं) 

९६- चेतना चित्ताभिसंस्कारों मनसइचेष्टा यस्यां सत्यामाऊम्बनं प्रतिचेतसः 
प्रस्यन्द इंच भवति अयस्कान्तवशादय:प्रस्थन्दतत्‌ । (वही, पृ० २१) 

९७- सनोभूमिकेरागन्तुकरूपक्लेद रनावुतत्वादनिवु्त ॥ विषाकत्वाद वियाक प्रति 
कुशलाकशलत्वेनःव्यक्रणादव्याकृतस्‌ । (वही, पृु० २१) 

९८- तत्र स्रोतों हेतुकलयोनरण्तर्यण प्रवत्ति:। उदकससहस्य पुर्वोपरभागा- 
विच्छेदेव प्रवाह ओघ इत्युच्यते । (स्थिर्मति, पृ० २२), तु० आदान- 
विज्ञानगभी रसक्ष्मो ओधो यथा वर्तेति सर्वदीजों ।--(स्थिर्मति के द्वारा 
उद्धत गाथा, पृ० ३५) 

२९९-. + 'तदाशित्य प्रवर्तेते । 
तदालम्ब॑ सनोनाम विज्ञान मसननात्मकम्‌ ॥॥ 
क्लेशब्चतुणिः सहित निवृताब्याकृतेः: सदा ॥ 
आत्मदृष्ट्यात्ममोहात्ममानात्मस्नेहसं जितः ॥| 
यत्रजस्तन्ययरन्य: स्पर्शाश्शवाएईंदों न तत्‌ । 
ने निरोधसमापतलों खार्ग लोकोत्ते न च॥। 
द्वितीय: परिणामोउ्य १”! (बत्रिद्चिक्ा, का० ५-८) 
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आलयविज्ञान वासनात्मक 'अचेतन” चित्त है, विषय-विज्ञान विषयों के प्रति- 
भास प्रस्तुत करते हैं। इन दो के मध्य में विमर्शात्मक मन की स्थिति है। आलय- 
विज्ञान से मन की उत्पत्ति होती है तथा उसे ही आलम्बन वनाकर मन में अहंकार 
उत्पन्न होता है। क्लिष्ट किन्तु अव्याकृत चार क्लेशों से मन सदा सम्प्रयुक्त होता 
है।” मन के स्पर्श आदि अन्य सम्प्रयुकत धर्म भी विलष्ट एवं अव्याकृत हैं । 

“ (विज्ञान) का तृतीय परिणाम (रूप, शब्द, गन्ध, आदि) छः प्रकार के विपयों 
के उपलब्धि स्वरूप हैं। वह कुशल, अकुशल तथा अव्याक्ृत है। उससे सम्प्रयुक्‍्त 
चेत्त धर्म अनेक कोटिक हँ--सर्वत्रग, विनियत, कुशल, क्लेश, उपक्लेश' एवं अनियत । 
रूप आदि पाँच विज्ञानों की आलयविज्ञान से आलूम्बन प्रत्यय के अनुसार पृथक-पृथक्‌ 
अथवा साथ उत्पत्ति होती है जैसे, जल में तरंगों की । आसंज्ञिक, दो समापत्तियाँ 
तथा अचित्तक मभिद्ध एवं मूर्छा के अतिरिक्त मनोविज्ञान सर्वत्र उत्पन्न होता है।* 

सर्वत्रग चैत्त धर्म स्पर्श-आदि उपर्यक्त पाँच हँँ। नियत चैत्त धर्म सब विषयों में 
प्रवत्त न होकर, कुछ विषयों में ही प्रवत्त होते हैं। ये भी पाँच हँ--छन्द, अधिमोक्ष, 


१००-तु ०--अविद्यया चात्मदृष्ट्या चास्मिसानेन तृष्णया । 
एभिह्चतुरभिः. संक्लिष्ट सननालक्षणं. सनः ॥ 
विपर्यासनिमसित्तं तु सनः क्लिष्ट सदेव यत्‌ । 
कुशलाव्याकृते. चित्ते सदाहंकारकारणम्‌ ॥।* 
(उद्धृत स्थिरसति, पु०,२३) 
१०१-स्थिरमति ने सम्धिनिर्मोचन सूत्र से इसी आशय का उद्धरण दिया है (१० 


३३-२४) । 

१०२-* * 'तृतीयः घषड़्विधस्य या । 
विषयस्योपलब्धि: सा कुशलाकुदला हछूया ॥॥ 
सर्वेत्रगेविनियतेः कुशलबचेतसेरसो । 


सम्प्रयकता तथा. क्लेशरूपक्लेशस्त्रिवेदना ॥॥ 


पञ्चानां मूलविज्ञानें यथाप्रत्ययमुद्भवः । 
विज्ञानानां सह न वा तरड्भराणां यथा जले॥ 
मनो विज्ञानसम्भूति: सर्वदासंज्ञिकादते । 


समापत्तिह्यास्सिद्वान्मूछेनादप्यचित्तकात्‌ ४९ 
(त्रिशिका, का० ८-९, १५-१६) 
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स्मृति, समाधि, एवं प्रज्ञा। कुशल धर्म ग्यारह हैं--श्रद्धा, छी, अवपत्रप्य, अलोभ, 
अद्वेष, अमोह, वीय॑, प्रश्नव्धि, अप्रमाद, उपेक्षा, तथा अहिसा। क्लेश छ: हैं--राग, 
प्रतिष, मोह, मान, मिथ्या दृष्टि, तथा विचिकित्सा । उपक्लेश बीस हैं---क्रोध, उपनाह, 
म्रक्ष, प्रदाह, ईर्ष्या, मात्सर्य, शाठय, माया, विहिसा, मद, अछी, अत्रपा, औद्धत्य, स्त्यान, 
अश्वद्धा, कौसीद्य, श्रमाद, मुषित-स्मृतिता, विक्षेप, असम्प्रजन्य । अनियत चार हैं-- 
कोक्ृत्य, मिद्ध, वितर्क एवं विचार। ये चार धर्म द्विविध हैं--क्लिष्ट एवं अक्लिप्ट | 

आसंज्ञिक का अर्थ असंज्ञिसत्त्वों में उपपत्ति होने पर चित्त-चेतसिक धर्मो का निरोध 
हे। दो समापत्तियाँ असंज्ञिसमापत्ति तथा निरोध समापत्ति हैं। मिद्ध एवं मूर्छा में 
भी वृद्धि-व्यापार उपरत होने के कारण वे अचित्तक' कहे गये हैं। इन पाँच अवस्थाओं 
में मनोविज्ञान की प्रवृत्ति नहीं होती । 

ये आठ विज्ञान तथा उनसे सम्प्रयुक्त एक्यावन चैत्त धर्म ही विज्ञानपरिणाम तथा 
वास्तविक धर्म हैं। आठ विज्ञान वस्तुतः अभिन्न हैं। उनका भेद केवल लक्षणाथें 
कल्पित है” । 

विज्ञान का यह तिविध-परिणाम विकल्प है जिसके द्वारा विकल्पित अर्थ-जगत्‌ 
असत्‌ है। अतएवं यह समस्त त्रेधातुक विज्ञप्तिमात्र है।* 

आलयविज्ञान ही सव धर्मों का बीज है। एक जन्म में पूर्वंविपाक के क्षीण होने पर 
कम वासना तथा ग्राहद्वय-वासना के साथ दूसरे विपाक की उत्पत्ति होती है। इस. प्रकार 
जन्म से जन्मान्तर तक आलयविज्ञान का प्रवाह अविच्छिन्न रहता है" '। आलयविज्ञान 


१०३-त्रिशिका, का० १०-१४, स्थिरसमति, त्रिशिकाभाष्य, पु० २५-३३ । 
१०४-तु ०--लंकावतार, पु० ३१४-- चित्तंमनद्च विज्ञान लक्षणार्थ प्रकल्प्यते ॥ 
अभिन्नलक्षणान्यष्टो न च्‌ लक्ष्य न लक्षणम्‌ ॥* 
१०५-विज्ञानपरिणासो5यं॑ विकलपो यद्‌ विकल्प्यते । 
तेव तन्नास्ति तेनेद॑ं सर्वे विज्ञप्तिमात्रकम ४ (चत्रिशिका, का० १७) 
१०६-सिर्वबीज॑ हि विज्ञान परिगामस्तथा तथा । 
यात्यन्योन्यवशाद येन विकल्‍प: स स जायते॥ 
कमंणो,. वासना ग्राहहययवासनया सह । 
क्षीणे पुर्वंबिषाकेपन्यद्धिपाकं जनयन्ति तत्‌ ४” (त्रिशिका, क।० १८-१९ ) 
तु०-- अनादिकालिको धातुः सर्वेधमंसमाश्रयः ॥ 
तस्मिन्‌ सति गतिः सर्वा निर्वाणाधिगसो5पिया ॥* 
(अभिषर्मसूत्र, स्थिरमति के द्वारा उद्धृत, पु० ३७) 


डंडड बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


ही प्राक्तन संस्कारों से अधिवासित विज्ञान है जो प्रतिसन्धि में नामरूप का प्रत्यय होता 
है“ । उसकी प्रवृत्ति से संसार तथा व्यावृत्ति से निर्वाण संभव है । 

सभी विकल्प के विषय मिथ्या हूँ। उनका स्वभाव केवल परिकल्पित है। किन्तु 
ये विकल्प स्वयं हेतुप्रत्यय से उत्पन्न होते हैं तथा इतकी परतन्त्रसत्ता है। इस परतलस्त्र 
सत्ता में परिकल्पित स्वभाव का अभाव ही परतन्त्र की परिनिप्पन्नता है। चित्त-चैत्त 
रूप विज्ञान-परिणाम ही विकल्प हैं तथा कार्यकारण नियत होने से परतन्त्रलक्षण कहे 
गये हैं। चित्त-चेत्त में प्रतिभासमान विविध वस्तु-जगत आंतिसात्र है, तथा परिकल्पित 
लक्षण कहा गया है। परततन्त्र में परिकल्पित की अवास्तबिकता ही परिनिष्पन्न लक्षण 
है। परिनिप्पन्न परतन्त्र से न अन्य है, न अनन्य। परतन्त्र के विना उसकी उपलब्धि 
नहीं होती '। 

परिकल्पित आदि तीन स्वभावों की त्रिविध निःस्वभावता है। इसी को तथागतने 
सर्व-वर्म-शून्यता कहा हैं । परिकल्पित स्वभाव में लक्षण-शन्यता है। उदाहरण के 
लिए रूप, वेदता आदि धर्मों की उनके लक्षणों के अनुसार सत्ता ही नहीं है । वेदना 
अनुभव-लक्षण हे किन्तु इस लक्षण का लक्ष्य वास्तविक नहीं है। परलतन्त्रलक्षण में 
उत्पत्ति-निःस्वभावता है तथा परिनिप्पन्नलक्षण में परमार्थनिःस्वभावता' | परि 


१०७- तस्मादविद्याप्रत्यया: संस्काराः, तदधिवासि चालयविज्ञान संस्कारप्रत्यय॑ 
विज्ञान, तत्पत्ययं प्रतिसन्धों चामरूपसित्येषेव नीतिरनवद्या ।” (स्थिरसति, 
वहीं, पृ० ३८) 
१०८-स्थिरसति, वहीं, पृु० ३८-३९ । 
१०९-यथेन येव विकल्पेतन याद वस्तु विकल्प्णते । 
परिकल्पित एवबासों स्वभावो न स॒ विद्यते ॥ 
परतन्त्रस्वभावस्तु.. विकल्प: प्रत्ययोद्भवः । 
निष्पन्नस्त्थ पूर्वेण सदा रहितता तु या॥ 
अतएव स॒ नंवान्यों नाननन्‍्यः. परतन्त्रतः । 
अनित्यादिवद्‌ वाच्योनादृष्टेडस्मनू स॒ दृइयते ४४” 
(त्रिशिका, क/० २०-२२) 
११०- त्रिविधस्प स्वभावस्य त्रिविधां निःस्वभावताम्‌ । 
सन्धाय सर्वेधर्माणां. देशिता निःस्वभावता ॥ 
प्रथभो लक्षणेनेव निःस्वभावोष्परः पुनः । 


न॒स्वयंभाव एतस्‍स्पेत्यपरा निःस्वभावता।॥” (त्रिशिका, का० २३-२४) 


सहायान का दर्शन--पयोगावार, विज्ञानवाद डंडे 


निष्पन्न ही तथता है क्योंकि उसका अन्यथाभाव नहीं होता। परिनिष्पन्न ही विज्ञप्ति 
मात्रता है । 

जबतक विज्ञान विज्ञप्तिमात्रता में अवस्थित नहीं होता, अपितु ग्राह्मग्राहक वासना 
से लिप्त रहता है तबतक उसकी निवृत्ति नहीं होती । यह विज्ञप्तिमात्र है, इस प्रकार 
की उपलब्धि को समक्ष स्थापित करने से भी विज्ञप्तिमात्रता में अवस्थिति नहीं होती । 
अर्थात्‌ विज्ञातृत्व में अभिनिवेश भी विज्ञप्तिमात्रता में बाधक है। ग्राह्मत्याग के अनन्तर 
ग्राहक-त्याग भी अभीष्ट है। विषयविपयिभाव के प्रह्दीण होने पर निविकल्प छोको- 
त्तर ज्ञान उत्पन्न होता है तथा चित्त विज्ञप्तिमात्रता में अवस्थित होता है ।। (यह्ढ 
स्थिति) अ-चित्त एवं अनुपलूम्भ है। वही लोकोत्तर ज्ञान है। वही द्विविव दोपक्षय 
के कारण आश्रय की परावृत्ति है। वही कुशल, शाइवत एवं अचिन्त्य अनाख्रव धातु 
है। वही सुखात्मक विमुक्तिकाय तथा महामुनि की धर्मकाय है । विज्ञेय अर्थों की 
अनुपलब्धि तथा विज्ञातृत्वभाव के त्याग के कारण विज्ञप्तिमात्रता को चित्तरहित तथा 
उपलब्विरहित कहा गया है। यह स्मरणीय है कि दह्वेत-निविष्ट मन अथवा चित्त का 
क्षय अनेक आध्यात्मिक दर्शनों में द्वेतहीत परमार्थ के साक्षात्कार के लिए आवश्यक 


१११-घर्माणां परसार्थश्य से यतस्तथदाधि सः । 
सर्दकाल॑ तथाभावषात्‌ सेब विज्ञप्तिपात्रता 

(बही, का० २५) 
११२- यावदअज्ञप्तिसान्त्थे.. विज्ञानं. नावतिष्ठति । 


ग्राहड्रयस्पानुशपस्ताइ्ज् विनिवर्तते ॥ 
साएद ॥ ऋ। है फ्ि ० ॥ कि ' 8 
विज्ञ प्तयातनेवेद शित्य दि ह्ापलए्शत: 4 


स्थाययश्नश्नत; किचित्‌ तन्मात्रे वाबतिष्टले ॥ 

यदालमस्बन विज्ञानं. नेबोपलभते. तथा । 

स्थित विज्ञानमातत्वे.. ग्राह्मामावे. तदग्रहमत्‌ ॥ 
(वही, का० २६-२८ ) 

११३- अखिलोड्नुयलम्भोस्सो: ज्ञान छोकोत्तरं च तत्‌ । 

आश्रयस्थ परावत्तिदिया. दौष्ठल्यहानितः ॥॥ 

स॒ एवानात़वों धातुरचिस्त्यः कुशलों झुबः । 

सुखो विमुक्तिकायोडउसो धर्माव्योड्य महामुनिः॥ँ 
(वही, का० २९-३० ) 
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माता गया है । द्वैतविलय तथा चित्तक्षय की इस अवस्था में विषय-विपयिभावपूर्वक 
ज्ञान का अभाव होने के कारण इसे अनुपलम्भ कहा गया है, किन्तु यह ज्ञान का सर्वथा 
अभाव नहीं है। वस्तुतः यही लोकोत्तर ज्ञान है। 

आश्रय का अर्थ आलयविज्ञान है। द्विविध दोप क्लेशावरण तथा ज्ञेयावरण हैं । 
इनका मूल आलयगत अकर्मण्यता है। उसकी निवृत्ति होने पर अद्वयज्ञान का आविर्भाव 
होता हैं। आलयविज्ञान में संचित संसार के मूलभूत दोषों की निवृत्ति तथा पारमार्थिक 
ज्ञान का उदय; यही आश्रयपरावृत्ति' है '। 

दोषों के दवविध्य के कारण यह आश्रयपरावृत्ति भी द्विविध है--सोत्तरा तथा 
निरुत्तरा । श्वावकों के क्लेशावरणक्षय से पहली प्राप्त होती है । यही सुखात्मक 
विमुक्तिकाय है। बोधिसत्तवों के ज्ञेयावरणक्षय से वुद्ध की धर्मकाय प्रकाशित होती है'*। 
यही अनाख््रव धातु है। यह तर्क की अगोचर तथा प्रत्यात्मवेदनीय है। नित्य होने के 
कारण ही इसे सुखात्मक कहा गया है, क्योंकि अनित्य वस्तु दुःखात्मक होती है। 

वसुबन्धु ने विज्ञानवाद को एक परिष्कृत शास्त्रीय रूप प्रदान किया तथा उसके 
विरुद्ध आक्षेपों का ताकिक परिहार किया। वसुबन्धु अपने समय के प्रसिद्धतम बौद्ध 
आचार्य थे। उनके दर्शन में न्यायानुसारिता स्पष्ट है यद्यपि उन्होंने आगमानुसरण 
का सर्वथा परित्याग” नहीं किया है। उनके चार विख्यात शिप्य थे--स्थिरमति, 
विमुक्तसेन, गुणप्रभ, तथा दिझनाग । स्थिरमति ने वसुबन्धु की त्रिशिका पर भाष्य 
तथा उनके मध्यान्तविभंगसूत्र-भाष्य पर टीका लिखी। ये संस्कृत में उपलब्ध हैं। 


११४-तु ०--बु० उप० न प्रेत्यसंज्ञास्तीति” इत्यादि जहाँ द्वेतज्लान का विलोप 
सूचित है। “विज्ञातारं वाए्रे केव विजानीयात” का आहाय भी यही हे-- 
विज्ञेय के अभाव में विज्ञातृत्व किस प्रकार शेष रहेगा ? योग का लक्षण 
ही “चित्त-वृत्तिनिरोध” किया गया है। सांख्य में भी प्रमातृत्व बुद्धिसापेक्ष 
है, पुरुष चिन्मात्र है। नेयायिकों की मुक्ति में भो मानसिक ज्ञान क्षीण हो 
जाता है। वेदान्त में भी वृत्तिज्ञान अन्य है, ज्ञानात्मक ब्रह्म अन्य।॥ तु० 
“विसंखारगत चित्त तण्हानं खयमज्ञगा (धम्मपद, दे० ऊपर) । 
११५-६ ०--स्थिरमति, पु० ४४॥ 
११६-वहीं, तु ०--- ज्ञेयमादान विज्ञान दृयावरणलक्षणम्‌ । 
सर्वबीज॑ क्लेशबीज बन्धस्तत्र  द्योहयो: ॥ 
(गाथा वहीं उद्धृत । हियो:” का अर्थ है श्रावकबोघिसत्वयो:”) 
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इनकी अनेक अन्य रचनाओं का उल्लेख मिलता है--अभिधर्मकोश पर करकाशनि 
नाम की व्याख्या, अभिधरमंसमुच्चय तथा वसुवन्धु के ८ ग्रन्थों पर व्याख्याएँ, काइयप* 
परिवर्त पर व्याख्या। अभिधर्म में स्थिरमति को वसुबन्धु से भी अधिक पण्डित कहा 
गया है। स्थिरमति की शिष्यपरम्परा में पूर्णवर्धन, जिनमित्र, तथा शीलेब्द्रवोधि के 
नाम उल्लिखित हैं 

विमृक्तसेन प्रज्ञापारमिता में पारगत थे। वे पहले कौरुकुल्कक सम्प्रदाय के थे 
तथा आचार्य बुद्धवास के भतीजे थे। उनकी अभिसमयालंकार पर व्याख्या प्रसिद्ध है 
गुणप्रभ विनय के विद्वान थे। उनका जन्म ब्राह्मण परिवार में हुआ था। उन्‍हें मुठ 
सर्वास्तिवाद के विनय का प्रामाणिक ज्ञान था। 

दिडनाग--दिडनाग ने दक्षिण में कांची के निकट सिंहवक्त्र के ब्राह्मण परिवार 
में जन्म लिया था। प्रारम्भ में वे एक वात्सीपुत्रीय आचार्य नागदत्त के शिष्य थे। 
किन्तु पीछे वे वसुबन्ध के शिष्य बने तथा उन्होंने तीनों यानों का अध्ययन किया। वे 
विज्ञानवाद तथा तकंद्ास्त्र में विशेष रूप से निष्णात थे। उन्होंने अभिधर्मकोश-मर्मे- 
अ्रदीप, अष्टसाहुस्रिकापिण्डार्थ, गुणापयन्तस्तोत्रव्याख्या, आलस्बनपरीक्षा, त्रिकाल- 
परीक्षा, हेतुचक्रसमर्थन, न्‍्यायभुख, आदि १० ग्रन्थों की रचना की । अपने अनेक निवन्धों 
को संगृहीत कर उन्होंने प्रभाणसमुच्चय नाम के सुप्रसिद्ध ग्रन्थ को रचना की तथा 
उसपर स्वयं वृत्ति लिखी । पीछे जिनेन्द्रवुद्धि नें इस पर विशालाम्नलबती नाम की 
व्याख्या लिखी । दुर्भाग्यवश दिडानाग का कोईग्रन्थ संस्कृत में शेप नहीं है । न्याय- 
प्रवेश नाम का संस्कृत में उपलब्ध ग्रन्थ दिद्लनाग की कृति है अथवा उनके शिष्य शंकर- 
स्वामी की, यह निश्चित नहीं हो पाया है। तिव्वती परम्परा दिद्ल्नाग को न्यायप्रवेश 
का लेखक बताती है, चीनी परम्परा शंकर स्वामी को । 

दिद्नाग को मव्यकाछीन तकंशास्त्र का प्रवर्तक कहा गया है। उन्होंने तर्कविद्या 
को न केवल आगम से मृक्‍त किया अपितु पारमा्थिक तत्त्वचिन्तन से भी उसे पृथक 
करने का प्रयास किया। उनकी दृष्टि से तर्कशास्त्र के नियम व्यवहा रोपयोगी हैं तथा 
विभिन्न शास्त्रीय सम्प्रदायों के लिए समान हैं। यहीं से विशुद्ध न्यायशास्त्र का उदय 
मानना चाहिए। ओर यही कारण है कि दिडनाग के अपने पारमा्थिक सिद्धान्तों के 
विपय में नाना मत प्रस्तुत किये गये हैं। दिहनाग को न केंवछ योगाचार, या सौत्रा- 
न्तिक, या सोत्रान्तिक-योगाचार, अपितु वैभापषिक, अथवा माध्यमिक तक कहा 
गया हे: वस्तुत: उनकी आलम्बनपरोक्षा से उन्हें विज्ञानवादी मानता चाहिए, 
यद्यपि प्रमाणसमुच्चर्या में सौत्रान्तिक छाया देखी जा सकती है। 
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दिडनाग ने न्‍्यायभाष्यकार वात्स्यायन तथा सम्भवतः प्रशस्तपाद का खण्डन किया 
है। दूसरी ओर उनका खण्डन न्यायवातिककार उद्योतकर ने किया है। दिदनाग की 
कृतियों के चीनी अनुवाद ई० ५५७ तथा ई० ५६९ के बीच उपलब्ध होते हैं। दिद्नाग 
को सम्भवतः पाँचवीं शताब्दी के उत्तराध में रखना चाहिए। 
वसुबन्धु के विज्ञानवाद का उनके अनन्तर अनेक धाराओं में विकास हुआ । नाल्‍न्दा 
में दिडनाग, अगोत्र तथा धर्मपाल के सहारे एक परम्परा अग्रसर हुईं। वलूभी में गुण- 
मति तथा स्थिरमति दूसरी परम्परा के आचार्य थे। ननन्‍्द, परमार्थ तथा जयसेन तीसरी 
धारा में उल्लेखनीय हैं। सातवीं शताब्दी में श्वान॒च्वांग ने अपने विज्ञप्तिमात्रतासिद्धि 
शास्त्र में प्रायः दो शताब्दियों का विज्ञानवादी दाशनिक विकास संगृहीत किया । विशुद्ध 
विज्ञानवादी परम्परा का इसे चरम विन्दु मानना चाहिए। दूसरी ओर दिडनाग के 
सोत्रान्तिक-पयोगाचार' मत का तथा बौद्धन्याय का चरम विकास धर्मकीति की रचनाओं 
में देखा जा सकता है । इसी परम्परा में शान्तरक्षित तथा कमलशीलर को मानना चाहिए। 
इवान्‌च्वांग की सिद्धि से वसुवन्धु के मुख्य सिद्धान्त--विज्ञानपरिणाम--के 
विकास का परिचय मिलता है। असंग तक ज्ञान के दो अंश या भाग माने जाते थे- 
ग्राह्ममाग तथा ग्राहकभाग । अर्थात्‌ ज्ञान ही एक ओर विपयरूप से प्रकट होता है 
दूसरी ओर विषयिरूप से । ज्ञान का यह ज्ञेयांश निमित्तभाग' कहलाता है, ज्ञातृरूप 
अंश दर्शनभाग। ज्ञेय को 'निमित्त' कहने से इसका मिथ्यात्व तथा ज्ञान के अन्तर्भुत 
प्रतिभासमात्र होना सूचित होता है। आचार्य नन्‍्द और बन्वृश्री इन्हीं दो भागों की सत्ता 
स्वीकार करते थे। दर्शनभाग' विज्ञान का आम्यन्तर तत्त्व है। वही बाह्य निमित्त- 
भाग के रूप में परिणत होता है। अतएव परतन्त्र' होते हुए भी वह परिकल्पित- 
तुल्य' है। जहाँ तक दर्शनभाग' ग्राहकतया प्रतिभासित होता है, वह (दर्शनभाग ) भी 
निमित्तभाग में संग्राह्म है। इसके विपरीत स्थिरमति निमित्तभाग' तथा दर्शनभाग', 
दोनों को ही परिकल्पित मानते हैं। 
दिद्लनाग ने ज्ञाता, ज्ञान तथा ज्ञेय का त्रिविध भेद प्रतिपादित किया । ज्ञाता अथवा 
प्राहक ही दर्शनभाग है, शैय अथवा ग्राह्म ही 'निमित्तभाग' तथा ज्ञान अथवा उपलब्धि 
ही संवित्तिभाग' अथवा स्वाभाविकभाग' है। प्रकारान्तर से दर्शनभाग' ही प्रमाण 
है, निमित्तभाग' ही प्रमेय, तथा संवित्तिभाग' ही प्रमाणफल । निमित्तभाग विज्ञान का 
आल्स्बन है, दर्शकभाग आकार अथवा विज्ञप्ति है; संवित्तिभाग इन दोनों का आश्रय 
तथा विज्ञान का स्वभाव है। संवित्ति अथवा संवेदन स्वसंवित्ति या स्वसंवेदन भी कहे 
गये हैं। ज्ञान न केवछ अपने विषय का प्रकाश करता है, अपितु अपना भी । स्वप्रका- 
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शता ज्ञान का सर्वेस्व है। विज्ञान के ये तीन भाग विज्ञान से पृथक्‌ नहीं हैं। एक अभिन्न 
विज्ञान में ही ये त्रिविध भेद प्रतिभासित होते हैं । 

धर्मपाल ने इन तीन भागों के अतिरिक्त एक चतुर्थ की कल्पना की है-- 
_स्वसंवित्तिसंवित्तिभाग! । नीलात्मक आलम्बन निमित्त' है, नीलाकार उपलब्धि दर्शन 
है, में नील की उपलब्धि कर रहा हूँ, यह ज्ञान स्वसंवित्ति है, स्वसंवित्ति का ज्ञान 
स्वसंवित्ति-संवित्ति है। धर्मपाल इस चतुर्थ भाग की कल्पना में अनवस्था नहीं मानते । 

आलयगत बीजों के विपय में भी इ्वान्‌च्वांग ने विभिन्न मतों का उल्लेख किया है। 
आचाय चन्द्रभाल के अनुसार सभी बीज अनादिकालिक तथा प्रकृतिस्थ हैँ । वासना- 
जन्य नहीं । क्लिष्ट तथा अक्लिष्टबीज सभी स्वाभाविक हैं । इसके विपरीत नन्‍्द और 
श्रीसेन के अनुसार सभी बीज भावनाजलन्य हैं, अर्थात्‌ बीज और वासना पर्याय हैं। धर्मे- 
पाल के अनुसार बीज ट्विविध हँ---कुछ अनांदि एवं प्रकृतिसिद्ध, कुछ वासनात्मक । 
यदि सभी बीज प्रक्ृतिसिद्ध होते तो प्रवृत्तिविज्ञान आलयविज्ञान के हेतुप्रत्यय न वन 
पाते। दूसरी ओर यदि प्रकृतिसिद्ध अक्लिप्ट बीज न होते तो दर्शनभाग के प्रथम क्षण 
में विशुद्ध धर्म की उत्पत्ति के लिए हेतुप्रत्यय ही व होता । 

दिड्नाग के पूर्व योगाचार-सम्प्रदाय में तीन प्रमाणों की सत्ता स्वीकृत थी। 
दिद्वताग ने प्रभाणसमुच्चय में सब प्रमाणों का दो में ही अच्तर्भाव प्रतिपादित किया । 
उनके पश्चात्‌ यह सिद्धान्त बोढ़ों में प्राय: स्वीकृत हो गया कि प्रत्यक्ष तथा अनुमान ही 
दो प्रमाण हैं। वसुबन्ध ने प्रत्यक्ष का लक्षण ततोडर्थादुत्यन्न॑ विज्ञानम' (“उस अर्थ 
से उत्पन्न विज्ञान) किया था। इस लक्षण में वाह्य-अर्थ की सत्ता स्वीकृत होने से 
दिद्लताग ने इसकी ओर अरुचि प्रकट की । उनका अपना प्रत्यक्ष-लक्षण इस प्रकार है 
अत्यक्षं कल्पनापोढ नामजात्यादरसंयुतम्‌ ।! इसके अनुसार प्रत्यक्ष निविकल्पक अथवा 
कल्पनारहित ज्ञान है। कल्पना नाम, जाति आदि के संयोजन को कहते हैं । 

हेतु के द्वारा अर्थ की उपलब्धि अनुमान है, जिसके तीन अवयव है--पक्षवाक्य, 
देतुवाक्य, तथा दृष्टान्तवाक्य । न्यायशास्त्र में परार्थानुमान के पांच अवयव माने जाते 
हं--प्रतिज्ञा, हेतु, उदाहरण, उपनय, तथा निगमन । दिहनाग ने अन्तिम दो अवयवों 
को अनावश्यक माना तथा उदाहरण अथवा दुष्टान्त को व्याप्तिवाक्य में परिवर्तित 
कर दिया। दिहनाग ने ही अनुमान में व्याप्ति का सर्वोपरि महत्त्व इस प्रकार स्पष्ट 
किया। पक्ष को दिद्लनाग ने प्रसिद्ध धर्मी कहा है। धर्मविशिष्ट धर्मी साध्य है। हेत 
के तीन रूप हँ--पक्षथर्मता, सपक्षवृत्ति, विपक्षव्यावृत्ति। दृष्टान्त में अन्बय अथवा 
व्यतिरेक से हतु और साध्य का सम्बन्ध प्रतिपादित होता है । 

है 
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दिहनाग के शिष्य ईद्वरसेन थे, तथा उनके शिप्य धर्मकीति कहे गये हं। धर्म- 
कीति भी जन्मना दक्षिणात्य ब्राह्मण थे तथा वे ज्ञानारजन के लिए नारूच्दा आये। कहा 
जाता है कि उस समय वसुबन्ध के शिष्य धर्मपाल वहाँ जीवित थे। किन्तु धर्मकीति और 
दिद्दनाग-वसवन्ध के बीच में समय का अधिक व्यवधान होना चाहिए क्योंकि धर्मकीर्ति 
का इवान्‌च्वांग ने उल्लेख नहीं किया जवकि इंचिंग ने किया है। दूसरी ओर घधर्मकोति 
कुमारिल से परिचित हैं। उन्हें सातवीं शताब्दी में रखना उचित होगा । 

धर्मकीति--धर्मकीर्ति ने न्याय सम्बन्धी सात ग्रन्थ लिखे हैँ, जो कि तकंशास्त्र के 
अध्ययन में परवर्ती वौद्धों के लिए प्रमाणभत हैं। इनमें प्रमाणवातिक प्रधान है, शेप 
छ: की उसकी पादरूप में कल्पना की जाती है। प्रमाणवातिक के चार खंड हैं जिनमें 
स्वार्थानुमान, प्रामाण्य, प्रत्यक्ष एवं परार्थानुमान का निरूपण है। इसमें प्रायः २,००० 
संक्षिप्त इलोकों में समस्त विषय का प्रतिपादन हुआ है। इसके अतिरिक्त घर्मकीति 
के अन्य ग्रन्थों के नाम इस प्रकार हें--प्रमाणविनिश्चय जो' कि प्रमाणवातिक का संक्षेप 
है, न्‍्यायबिन्दु जो उसका और भी लघुकाय संक्षेप है। हेतुबिन्दु, सम्बन्धपरीक्षा, चोदना- 
प्रकरण, सनन्‍्तानान्तरसिद्धि । इन ग्रन्थों में न्‍्यायबिन्दु एवं प्रमाणवातिक संस्कृत में 
उपलब्ध एवं प्रकाशित हैं। 

धर्मकीति को प्रमाणवार्तिक के प्रथम खंड पर ही अपनी व्याख्या लिखने का अवकाश 
मिला था। शेष भागों पर उन्होंने अपने शिष्य देवेन्द्रबुद्धि से व्याख्या करने के लिए कहा 
था, किन्तु उसके कार्य से उन्हें सन्‍्तोष नहीं हुआ, यह तारानाथ से ज्ञात होता है। 
प्रमाणवातिक के परिच्छेदों का क्रम विचित्र प्रतीत होता है। प्रामाण्य से प्रारम्भ 
करने के स्थान पर स्वार्थानुमान से प्रारम्भ किया गया है। पुनश्च प्रत्यक्ष के अनन्तर 
अनुमान की चर्चा होने के स्थान पर अनुमान की चर्चा पहले की गयी है। इस क्रम- 
वेचित्र्य पर परवर्ती व्याख्याकारों में मतभेद उत्पन्न हुआ। प्रमाणवातिक के व्याख्या- 
कारों के दो मुख्य सम्प्रदाय हैं । एक ओर देवेन्द्र बद्धि, शाक्यबद्धि आदि की क्रृतियाँ हैं 
जिनमें प्रमाणवातिक के शब्दार्थ को विशेष महत्त्व दिया गया है। दूसरी ओर धर्मोत्तर 
आनन्दवधन, ज्ञानश्री आदि काश्मीरक आचार्यों ने प्रमाणवातिक के निगढ़ दार्शनिक 
आशय के विश्लेषण का प्रयत्न किया है। व्याख्याकारों की एक तीसरी परम्परा भी 
विदित है जिसमें बुद्ध की प्रमाणभूतता की व्यवस्था में ही प्रमाणवारतिक का मर्म माना 
गया है। इस सम्प्रदाय के प्रवर्तक प्रज्ञाकर गुप्त थे । 

धर्मकीति दिडनाग के वारतिककार थे। वारतिक को उक्तानुक्तदुरुक्तचिन्ता' कहा 
गया है। धर्मकीति ने भी उद्योततर आदि की आलोचना के निराकरण के लिए दिह्वनाग 
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के सिद्धान्तों में परिवर्तत तथा परिवर्धन किया। उदाहरण के लिए उन्होंने दिदनागीय 
प्रत्यक्ष के लक्षण में अभ्रान्त' पद का संनिवेश किया-- प्रत्यक्ष कल्पनापोढम भ्रान्तम्‌ । 
इस परिष्कृत लक्षण से प्रत्यक्ष का द्विचन्द्रादि दर्शव रूप आ्रान्तियों से विवेक करना सरल 
हो जाता है। धर्मकीति ने प्रत्यक्ष तथा अनुमान की विषय-व्यवस्था भी की--प्रत्यक्ष 
का विषय स्वलुक्षण है, अनुमान का सामान्यलक्षण। ये परिष्कार सोत्रान्तिक दृष्टि 
से किये गये प्रतीत होते हैं क्योंकि योगाचार मत से सभी प्रत्यक्ष में श्रान्तता अनिवार्य 
है। यदि अश्रान्त' का अर्थ अविसंवादक' अथवा व्यवहारसमर्थ किया जाय तो' अवश्य 
धर्मकीति का लक्षण योगाचार से समंजस हो सकता है। किन्तु तो भी प्रत्यक्ष का विषय 
स्वलक्षण नहीं कहा जा सकता। कदाचित्‌ यह कहना होगा कि यद्यपि सन्तानानन्‍्तर- 
सिद्धि, प्रभाणविनिश्चय तथा प्रमाणवातिक विज्ञानवाद की दृष्टि से लिखे गये हैं, न्याय 
बिन्दु सौत्रान्तिक दृष्टि से विरचित है। 
विज्ञप्तिमात्रता के समर्थन में धर्मकीति ने नवीन युक्तियाँ प्रस्तुत की हैं। वाह्य 
विषयों की सत्ता सिद्ध करने के लिए उनकी प्रतीति को ठीक हेतु नहीं माना जा सकता 
क्योंकि वह व्यभिचारी है। दूसरी ओर बाह्य विषयों की सत्ता नहीं मानी जा सकती 
क्योंकि वह विचारसह नहीं है। विषय यदि ज्ञान के अतिरिक्त है तो ज्ञान और विपय' 
का सम्बन्ध दुरुपपाद हो जायगा। विपय ज्ञान का हेतु तथा आलम्वन माना जाता है। 
यदि विषय ज्ञान का हेतु है तो उससे पूर्ववर्ती होगा । ऐसी स्थिति में विषय ज्ञान का 
वर्तमान आलम्बन नहीं हो सकता है। यह कहा जा सकता है कि विपय की ज्ञान के प्रति 
हेतुता इसी में है कि वह ज्ञान में अपना आकार अपित करता है। किन्तु विपयगत 
आकार विपय से निर्गत होकर ज्ञानगत किस प्रकार हो जाएगा ? यदि कहा जाय कि 
विपय के आकार के सदश आकार ज्ञान में उत्पन्न हो जाता है, तो भी यह बताना होगा कि 
ज्ञान के अन्तर्गत आकार की ज्ञान के बहिरगेत आकार से तुलना किस प्रकार होगी ? 
इन दो आकारों में पहछा सदाविदित है, दूसरा सदा अविदित । वस्तुतः ज्ञान और उसके 
विपय का सम्बन्ध सहोपलम्भ नियम से परिगृहीत है। ज्ञान के होने पर विपय की 
उपलब्धि होती है, ज्ञान के न होने पर विषय की उपलब्धि नहीं होती। ज्ञान और 
विपय अल्ग-अलग उपलब्ध न होकर सरदेव साथ ही उपलब्ध होते हैं । अतएव इन दोनों 
को अभिन्न मानना चाहिए। यदि ज्ञानाकार विपयाकार के तुल्य है तो विपयाकार 
पुनरक्तिवत्‌ अनावश्यक है। यदि ज्ञानाकार विपयाकार से भिन्न है तो विपयाकार 
नित्य-अज्ञात होने से अनावश्यक है। 
फलत: ज्ञानमात्र सत्य है, उसी में ज्ञाता और न्ञेय का भेद उल्लसित होता है। 
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यह भेद एक भ्रान्ति है जैसे एक चन्द्रमा के स्थान पर दो का दीखना । यह कहा जा सकता 
है कि ज्ञान और ज्ञेय को अनन्य कर देने से एक ओर ज्ञेयलोप के कारण यथार्थ तथा 
अयथार्थ ज्ञान का भेद रप्त हो जायगा, दूसरी ओर ज्ञानडोप होने से जगदान्ध्य- 
प्रसवत हो जायगा। यदि ज्ञान के बाहर ज्ञेय नहीं है तो सब ज्ञान बराबर ही सत्य अथवा 
मिथ्या हैं। यदि ज्ञेय रूप से प्रकाशमान वस्तु ज्ञान ही है तो इस वस्तु की प्रसिद्धि कैसे 
होती है ? क्‍या ज्ञान किसी दूसरे ज्ञान का विषय होकर प्रकाश में आता है ? यदि 
यह माना जाय तो अनवस्था दनिवार है। इन दंकाओं का उत्तर यह है कि व्यावहारिक 
दष्टि से प्रामाणिकता का अर्थ अविसंवादकता है, यथार्थता' नहीं। वाह्य विषयों के 
होने पर भी व्यवहारसामर्थ्य की दृष्टि से ज्ञान में भेद देखा जा सकता है। अथवा 
यह कहा जा सकता है कि पारमाथिक बुद्धज्ञान के लिए विज्ञप्तिमात्रता सत्य होते हाए 
भी प्रमाण-प्रमेय की व्यवस्था इतग्रस्त व्यवहार के अधीन है। दूसरी ओर, ज्ञान को' 
स्वप्रकाश मानना अनिवार्य है। अन्यथा हर प्रकार से अनवस्था प्रसकक्‍त होगी। माध्य- 
मिक आदि विरोधियों के विपक्ष में धर्मकीर्ति ने स्वसंवेदन' वा प्रबवछ समर्थन किया है । 
यह स्मरणीय है कि धर्मकीति के विज्ञानवाद में आलयविज्ञान का स्थान नगण्य है। 
यह उल्लेखनीय है कि अनुमान के क्षेत्र में धर्मकीति ने दिझ्नाग के हेतु-त्ररूप्य को 
नवीन एवं परिष्कृत रूप दिया। अनुमान का आधार स्वभाव, कार्यकारणसम्वन्ध, अथवा 
अनुपलब्धि ही हो सकते हैं । इस विश्लेपण ने व्याप्ति को सुनिश्चित वैज्ञानिक रूप 
प्रदान किया । 


अध्याय १२ 


बोद्ध धर्म की परिणति और ह्ास 


सद्धम का परिणति-काल--चौथी से सातवीं सदी तक का यग प्राचीन भारत का 
स्वण-काल कहा जाता है। अनेक दृष्टियों से बौद्ध धर्म के लिए भी इसे अत्यन्त महच्व- 
पूण मानना होगा। जेसा ऊपर देखा जा चुका है हीनयाव और महायान के दर्शन क्‌ 
इस यूग मे चरम उत्कष हुआ और वौद्ध कछा के इतिहास में भी गुप्त काल की प्रति- 
माएं तथा अजन्ता की चित्रकारी मूध॑न्य-भूत हैं। इसी यूग सें सद्ध्म का पूर्वी एशिया में 
प्रचार कोरिया और जापान तक पहुँचा तथा चीन में सद्धर्म के मख्य सम्प्रदायों ने निश्चित 
रूप प्राप्त किया। अनेक चीनी यात्रियों के विवरण इस स्वर्ण-काछलीन वौद्ध संसार को 
हमारे सामने प्रत्यक्षवत्‌ उपस्थित करते हैं। चीन में सद्धर्म के प्रवेश के अनन्तर भारत में 
आने वाला पहला चीनी यात्री फाश्येन था जो विनय की खोज में मध्य एशिया से होकर 
भारत आया तथा सामुद्रिक मार्ग से चीन छौटा। फाइयेन ने ई० ३९९ में छंग अन से 
अपनी यात्रा आरम्भ की थी और तुन ह्वंग, कराशहर, खोतन, काशगर, पुरुपपुर आर 
सथूरा दे मार्ग से वह छः वर्ष में मध्य देश पहुँचा जहाँ उस समय चद्धगुप्त विक्रमादित्य 
का शासन था। मसध्यदेश में छः वर्ष व्यतीत कर फाश्येन ताम्रलिप्ति से सिहरू और 
जावा होते हुए अनेक प्रावातिक दूषटनाओं से कथंचित्‌ उत्ती् हो दो वर्ष में तीन पहुंचा । 
ई० ३९९-४१४ में सम्पन्न हुई फाश्येत की यात्रा मध्य एशिया, उत्तरी भारत और 
सिहल में बौद्ध धर्म की गुप्त काल के उत्कर्प के समय की स्थिति प्रकाशित करती है। 
ई० ५१८ में संँगयुन और छ्विशंग को उत्तरी वेइ वंश की सम्राज्ञी ने ग्रन्थ संकलन के' 
लिए भारत भेजा। उन्होंने वाल्हीक और गन्धार में ये-था जाति को अधिकार में 
पाया। पुरुपपुर और नगरहार तक पहुँच कर सुँग-युत ई० ५२१ में चीन लछोट आया 
इवान-च्वांग की भारत यात्रा ई० ६२१९-४५ में सम्पन्न हुई। इवावू-च्वांग मध्यएशिया से 
होकर उत्तरी मार्ग के द्वारा भारत आया था तथा सम्राट हर्पवर्थन के समय मे प्राय 
समस्त भारत घम कर मध्य एशिया के दक्षिणी मार्ग से चीन छोट गया था। दइवान- 
च्वांग विशेप रूप से योगाचार शास्त्र का जिज्ञासु था। उसके विवरण से भारत म॑ 
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बौद्ध धर्म की ह्वासोन्मुखता सूचित होती है। इ-चिग ६७१ में जलमाग्े से भारत के 
लिए प्रस्थित हुआ तथा ताम्रलिप्ति ६७३ में पहुँचा | कौशाम्वी तक उसने प्रमुख वोद्ध 
तीर्थों की यात्रा की तथा १० वर्ष नालन्दा में व्यदीत कर जलमार्ग से ही सुमात्रा होते 
हुए ६९५ में चीन वापस पहुँचा। इचिंग का मुख्य प्रयोजन विनय को खोज थी और 
उसके विवरण में भी मूलसर्वास्तिवादी सम्प्रदाय के वेनयिक आचार का ही मुख्यतया 
निरूपण है और इस प्रसंग में उसने चीनी और भारतीय बौद्ध भिक्षुओं का आचारभेद 
भी प्रकट किया है। 

फाश्येन के विवरण से स्पप्ट है कि पाँचवीं शताब्दी के प्रारम्भ में मध्यदेश तथा 
उत्तरापथ में सद्ध्म की स्थिति सन्तोषजनक थी। बौद्ध धर्म के प्राचीन केन्द्रों में 
केवल कपिल-वस्तु, श्रावस्ती, गया और वेशाली में ही छास देखा जा सकता था। 
श्रावस्ती और कपिलवस्तु में इस हास का कारण स्पप्ट ही इन नगरों का ह्वास था। 
इवान्‌-च्वांग के विवरण से ७वीं शताव्दी तक सद्धर्म का ह्वास स्पप्ट विदित होता है। 
उसने स्वयं इस प्रकार की आशंका अनेक वार प्रकट की है । यह स्मरणीय है कि अनित्य- 
तावादी बौद्ध धर्म पहले से ही स्वयं अपने विनाश के प्रति सशंक था। चुल्लवग्ग में 
भगवान्‌ वृद्ध ने भविष्यवाणी की है कि स्त्रियों की प्रव्नज्या के कारण सद्धर्म १००० वर्षो 
के स्थान पर ५०० वर्ष ही रहेगा। अक्षयमत्निर्देश में पंचशती उन्नति की और पंच- 
शती अवनति की कही गयी हैं। करुणापुण्डरीक में सद्धम की स्थिति के १००० वर्ष के 
अनन्तर और ५०० वर्ष बताये गये हैं। चदन्धरगर्भनिर्देश में २००० वर्ष तथा वजच्छे- 
दिका की एक व्याख्या में २५००० वर्षों का उल्लेख है। अन्यत्र सद्धर्म के लिए ५००० 
वर्षों का जीवन बताया गया है । 

उत्तर पश्चिम में सम्भवतः हुणों के कारण सद्धर्म की पहले क्षति हुई थी । श्वान्‌- 
च्वांग ने गन्धार और उड्डियान में बहुसंख्यक संघारामों को उजड़ा हुआ पाया । किर 
कपिशा, कश्मीर और जालन्धर में अभी बौद्ध विहार और भिक्षु प्रचुर थे। वर्तमान 
उत्तर प्रदेश में श्वान्‌-च्वांग ने वौद्ध धर्म की अवनति और अल्प-प्रचार निश्चित रूप से 
सूचित किया है। केवल कन्नौज, अयोध्या और वाराणसी में ही सद्धर्म की स्थिति का 
सुधार हुआ प्रतीत होता है। कन्नौज में यह सुधार निश्चित है और इसका कारण 


१-उदा ०, वाटसें, जि० १, पृ० १२० । 
२-द्र०--बुदोन, जि० २, पु० १०३-४। 
३-बाटसें, जि० १, पृु० २०२, २२६। 
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सम्राट हर्षवर्घन की कृपा मानना चाहिए। विहार में पाटलिपुत्र और नालन्दा वौद्ध 
केन्द्र थे । बंगाल में उस समय बौद्ध धर्म का अपने प्रतिद्वन्द्रियों से अधिक प्रचार न था । 
आसाम में उसका प्रचार सर्वथा न था। किंग, आन्ध्र तथा चोल प्रदेश में बौद्ध धर्म 
ल॒प्तप्राय था । उड़, द्रविड़, कोंकण, महाराष्ट्र, मालव, वलभी और सिन्ध में सद्ध्म 
समृद्ध था, किन्तु मुखतान में क्षीण'। 

इ्वान्‌-च्वांग ने सर्वाधिक प्रचार साम्मितीयों का पाया, उनके अनन्तर क्रमशः 
स्थविरों का तथा फिर सर्वास्तिवादियों का। लोकोत्तरवादी केवल बामियान में थे, 
महीशासक, काइयपीय और धर्मगुप्तों का श्वान्‌-च्वांग ने उड्धियान में उल्लेख किया है। 
कुछ सौत्रान्तिक खुध्न में थे, तथा कुछ महासांघिक कश्मीर और धनकटक में । इ्वान्‌- 
च्वांग के अनुमान से उस समय भारत में लगभग २५०० विहारों में प्राय: १६०,००० 
भिक्ष्‌ रहे होंगे। 

इ-चिग के अनुसार यद्यपि १८ निकायों की चर्चा प्राप्त होती है, वस्तुत: उस समय 
अविच्छिन्न परम्परा के चार ही मुख्य सम्प्रदाय थे--आर्यमहासांधिकनिकाय, आर्य- 
स्थविरनिकाय, आर्यमूलसर्वास्तिवादनिकाय तथा आर्यसम्मितीयनिकाय। इनमें से 
किसे महायान में तथा किसे हीनयान में गिना जाय, यह व्यवस्थित नहीं था। उत्तर 
भारत तथा दक्षिण-पूर्वी द्वीपों में वे साधारणतया हीनयानी थे, चीन में महायानी, तथा 
अन्यत्र हीनयानी कहीं महायानी। दोनों समान विनय का अनुसरण करते थे। जो 
वोधिसत्त्वों की पूजा तथा महायान-सूत्रों का पाठ करते थे, वे महायानी कहलाते थे। 
जो ऐसा नहीं करते थे, वे हीनयानी कहे जाते थे। तथाकथित महायान के दो ही प्रकार 
थे--माध्यमिक और योग । माध्यमिकों के अनुसार सामान्यतः जिसे सत्‌ कहा जाता 
है वह वस्तुत: असत्‌ है तथा प्रत्येक पदार्थ श्रम के समान निस्सार प्रतिभासमात्र हे। 
योगाचार के अनुसार चित्त के अतिरिक्त और किसी पदार्थ की सत्ता नहीं है। हीनयान 
और महायान, दोनों ही आर्य-देशना के अनुकूल हैं तथा निर्वाण तक छे जाते हैं 


४-वही, जि० २, पृ० २१४, २२४। 
५-वही, जि० २, पृु० २३९, २४२, २४६॥ 


६-तकाकुसु (अनु०) ए रेकार्ड आवब्‌ दि बुधिस्ट रिलिजन एज प्रेक्टिज्ड इन 
इण्डिया एण्ड दि सलाया, आकिपेलगो बाई इ-चिग, पु० ७। 


७-वही, पू० १४-१५॥ 


४६ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


आर्य महासांघिक निकाय के सात प्रभेद थे तथा उसका प्रचार विशेषत॒या मगध 
एवं पूर्वी भारत में था। कुछ महासांघधिक छलाट और सिन्धु में थे। सिहल में यह निकाय 
तिरिस्कृत था, किन्तु दक्षिण पूर्वी द्वीपों में इसका हाल में ही प्रवेश हुआ था। आर्य- 
स्थविर निकाय के तीन भेद थे। दक्षिण भारत और सिहल में इसी का प्रचार था। 
मगध और पूर्वी भारत में भी यह निकाय उपलछस्य था। इसके कुछ अनुयायी छाट और 
सिन्ध में थे। उत्तर भारत में इसका प्रचार नहीं था। दक्षिण पूर्वी द्वीपों में इसका भी 
हाल में प्रवेश हुआ था। आयंमूल-सर्वास्तिवाद-निकाय की चार शाखाएँ थीं-- 
मूलसर्वास्तिवाद, धर्मगुप्तक, महीशासक, काश्यपीय | उत्तर भारत में केवल इसी 
निकाय का प्रचार था। इसके कुछ अनुयायी छाट, सिन्ध और दक्षिण भारत में थे। 
पूर्वी भारत में अन्य सम्प्रदायों के साथ इसका भी प्रचार था। सिंहल में इसका अनुगमन' 
नहीं था। किन्तु दक्षिणपूर्वी द्वीपों में था। धर्मगुप्त, महीशासक और काइ्यपीय भारत 
नहीं पाये जाते थे। किन्तु उन्हें उद्यात, कराशार और कुस्तुन में देखा जा सकता था। 
आये सम्मितीयों के चार प्रभेद थे। इनका सर्वाधिक प्रचार छाट और सिच्ब में था। 
उत्तर भारत और सिहल में इनका अप्रचार था, पूर्वी भारत में औरों के साथ ये भी 
पाये जाते थे। इनके कुछ अनयायी दक्षिण में भी थे । 
इचिग के विवरण से सिद्ध होता है कि मगधथ और पूर्वी भारत (नालन्दा से पूर्व ) 
में चारों मुख्य निकाय प्रचलित थे। इसका कारण स्पप्ट हैे--मगध में वोद्धों के मूल 
तीथ थे तथा यही सम्प्रदाय-भेद की जन्मभूमि थी। दक्षिण भारत और सिहल के बौद्ध 
सब स्थविरवादी थे, पश्चिम के अधिकांश सम्मितीय, तथा उत्तर के सर्वास्तिवादी । 
भुमात्रा और जावा में सर्वास्तिवाद का प्राधान्य था, चम्पा में सम्मितीयों का । पूर्वी चीन 
में धर्मगुप्तनिकाय प्रधात था। पश्चिमी चीन में धर्मगप्त और अंशतः महासांघिक, 
दक्षिणी चीन में सर्वास्तिवाद के सब प्रभेद। चीन में सामान्यतः: महायाव का प्रचार 
था, श्रीभोज में अंशतः:, उत्तरी भारत और सुमात्रा, जावा आदि में सामान्यतः: 
हीनयान का, शेष भारत में दोनों यानों का । 
इन विभिन्न सम्प्रदायों में भेद के विपय क्षुद्र और सूक्ष्म थे। उदाहरण के लिए 
मूलसर्वास्तिवादी अधोवस्त्र की किनारी सीधी काठते थे, अन्य मिकाय अनियत आकार 
को। मूलसर्वास्तिवादी भिक्षुओं के निवास के लिए अरूग-अछग कमरों का विधान 


८-वही, भूमिका, पृ० २३-२४ । 
९-वही, पू० ८-१०। 
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करते थे, सम्मितीय रस्सियों की सीमाओं से शय्या-विभाजन वध मानते थे। मूल- 
सर्वास्तिवादी भिक्षा को हाथ में सीधा ग्रहण करते थे, महासांघिक उसके ग्रहण के लिए 
भूमि में स्थान-निर्देश करते थे” । सर्वास्तिवादी निवसन के सिरे को दोनों पाश्वों में 
कायवन्धन के ऊपर खींच कर अवलुम्बित कर देते थे। महासांघिक दाहिने सिरे को 
बांई ओर कस कर दवा देते थे, जेसा स्त्रियों में प्रचलित था। स्थविर और सम्मितीय' 
भी ऐसा करते थे, किन्तु वे निवसन के सिरे को बाहर की ओर छटकने देते थे । 
वोद्ध तसत्र 

तान्त्रिक धर्म ओर लक्षण-- तन्त्र' शब्द के अनेक अर्थ होते हुए भी उसका प्रकृत 
अथ शास्त्र के भेद-विशेष में रूढ़ है। शव, शाकत, बौद्ध आदि विविध प्रस्थानों में 
यह तन्‍्त्राख्य शास्त्र-भेद लक्षित होता है। तनन्‍्त्र के ये अनेक प्रकार ऐतिहासिक 
दृष्टि से परस्पर निरपेक्ष नहीं हैं तथा सवंत्र कुछ समान लक्षण अनुगत हैं। ज्ञान और 
कर्म का समज्चय, शक्ति की उपासना, प्रतीक-प्राचुर्य, गोपनीयता, अलौकिक सिद्धि 
चमत्कार, गुरु का महत्त्व, मुद्रा-मण्डल-यन्त्र-मन्त्र आदि का प्रयोग, सांसारिक भोगों 
का अतिरस्कार एवं उनका. आध्यात्मिक उपयोग आदि प्रायः सभी तन्त्रों में न्यूनाधिक- 
तया उपलब्ध होते हैं। सभी सम्प्रदायों में मुक्ति अभीष्ट है तथा सभी में अज्ञान, 
कर्म एवं वासना मुक्ति के प्रतिबन्ध माने जाते हैं। इन प्रतिवन्धों के निराकरण के लिए 
ह्वतवादी दर्शनों में ज्ञानपूर्वक कर्म अथवा किसी न किसी प्रकार की उपासना अपरिहार्य 
है। अद्वेतवादी दर्शनों में भी अधिकारभेद से उपासना आवश्यक हो जाती है। कर्म 
एवं वासना के प्रवक होने पर तत्त्वोपदेश मात्र से अपरोक्ष ज्ञान की स्फृर्ति नहीं 
होती । ऐसी स्थिति में उपासना के द्वारा चित्तशुद्धि का ही मार्ग सुगम है। 

ज्ञान वस्तु-परतन्त्र होता है, उपासना कतुँ-परतन्त्र । उपासना, भावना, ध्यान, 


१०-वही, पृ० ६-७ । 

११-वही, पृ० ६६-६७ । 

१२-पञुचदशी, ९.७४ “स्तुतन्त्रों भवेदबौधः कतृतन्त्रमुपासनम्‌ ।* 

१३-कहीं ध्यान के दो भेद बताये गये हं--भावना एवं प्रणिधान । इनमें प्रणिधान 
का विषय वास्तविक होता है, भावना का वास्तविक अथवा कल्पित । द्व०--- 
नीलकण्ठ, महाभारत, श्ञान्तिपवें, १९५.१५---्विविध ध्यान भावना प्रणि- 
धान च ॥ तत्नायं सिद्ध कल्पितं वा विषयमधिक्ृषत्य प्रदतंते न वस्तुतत्वमवद्य- 
मपेक्षते । प्रणिधानं वस्तुतत््वविषयम्‌ ।॥” 


४०८ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


सभी मूलतः: एकार्थक हैं तथा मानसिक क्रिया-विशेेष को द्योतित करते हैं। उपासना 
का स्वरूप प्रत्ययावृत्ति' (प्रत्यय या प्रतीति का दुहराना) बताया गया है, अर्थात्‌ 
उपास्यविषयक प्रतीति का आवरतेन ही उपासना है। साध्य का चिन्तन ही समस्त 
आध्यात्मिक साधना का रहस्य है।* अद्वेत पक्ष में साध्य के अन्ततः निरुपाधिक एवं 
अचिस्त्य होने के कारण चितन का उपरम ही साथना का अन्तिम रूप है *'। किन्तु इस 
निविकल्पावस्था की प्राप्ति के लिए सोपाधिक लक्ष्य की भावना तथा सविकत्पावस्था 
सोपान के रूप में ग्राह्म है। अनिर्वाच्य एवं अद्वय परमार्थ का साधना अथवा संसार 
से सम्बन्ध उपाधि के द्वारा ही कल्पित किया जा सकता है। 

उपाधि वस्तुतः शक्ति से अभिन्न है। फलत: शक्ति की उपासना ही समस्त 
तान्त्रिक साधना का मर्म है। शक्ति का मूल व्यापार अद्वेत से देत का अवभासन तथा 
ढत का पुनः अद्वगत में निवर्तन है। हेतावभासन में सृष्टि, स्थिति एवं रूय संगृहीत है । 
यह प्रवृत्ति का व्यापार अविद्यामूऊकक तथा कालक्रमानुगत है। यही बच्चन एवं 
नियति का क्षेत्र है। निवृत्ति विद्यामूठकक तथा स्वरूपतः: अक्रमिक है तथापि उसमें 
एक ओपाधिक क्रमिकता देखी जा सकती है। दृयकरण अथवा अद्वयकरण व्यापार के 
कारण शक्ति सदा ही द्वतावभासिनी है यद्यपि इसका त्रिवृत्ति अथवा परमार्थ का 
समर्थक रूप विगलद्द्वैत रूप है। शक्ति सम्बन्ध से अद्वय परमार्थ में भी एक प्रकार का 
'अद्वेत-दत' अवभासित होता है। इसी कारण उसे युगनद्ध अथवा “यब्‌-युम्‌' रूप में 
कल्पित किया जाता है। शक्ति की मूल अभिव्यक्ति भी दो आकारों में होती है-- 
ग्राह्म एवं ग्राहक, अथवा रूप एवं नाम”। नाम को तीन अरूप स्कन्धों में, अथवा 
चित्तचेत्त में, अथवा चित्त और वाक्‌ में विभकत किया जा सकता है।। नाम-रूप 


१४-तु ०--पञ्चदशी, ९.१५ । 

१५-तु ०--शंकर, गीताभाष्य गीता २.५४ पर “सर्वत्रेव ह्मध्यात्मशास्त्रे कृतार्थ- 
लक्षपाणि यात्रि तान्येव साधनान्युपदिव्यन्ते ।” 

१६-वही, ६.२५ पर, “न किड्चिदपि चिन्तयेदेष योगस्य परसो विधि: ।” 

१७-तु ०--तुलसीदास, रामचरित मानस, “नाम रूप दुइ ईस उपाधी । अकथ 
अनादि सुसामुझि साधी ।” 

१८-पग्राह्मग्राहक का भेद योगाचार में सुविदित है, नाम-रूप का उपनिषदों में 
तथा प्राचीनतम बौद्ध आगमों में, पाँच स्कन्धों का बौद्ध दर्शन में, सामान्यतः 
चित्त-चेत्त का अभिषर्म में, काय-वाक्‌-चित्त का प्राचीन ब्राह्मण ग्रन्थों में तथा 
बोद्ध तन्त्रों में । 
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के अवलम्बन से ही यगनद्धा विषयक उपासना सम्पन्न होती है। मन्त्र, यन्त्र, मण्डल 
मूति आदि साधनोपयोगी विशुद्ध नाम-रूप के ही भेद हैं । 

मनुष्य के बन्धन का कारण अविद्याशक्ति की अनादि परम्परा है। उसकी मुक्ति 
के लिए भी विद्या की परम्परा माननी होगी । वासनासुप्त संसारी के प्रबोधन के लिए 
गुरु की कृपा आवश्यक है। अन्ततोगत्वा गुरुशक्ति को सोपाधिक अथवा 'पर्यायि- 
परमार्थ' से अभिन्न मानना चाहिए। यह परमार्थसत्ता ही परम गुरु अथवा आदि गुरु 

जिनमें ज्ञान एवं कृपा की समरस स्थिति है। अतएवं इन्हें शक्ति-सनाथ 

अथवा यगनद्ध रूप में कल्पित किया जाता है। तनन्‍्त्रशास्त्र के आदिप्रवर्तेक भी 
ये ही हं। 

मन्त्र आदि साधनों को गरु-कृपा का ही मर्त रूप समझना चाहिए। इस कृपा 
अथवा शक्तिपात' के व्यक्तिविशेष की ओर समदिष्ट होने के कारण ही मन्त्र आदि 
गोपनीय है। गुरुशक्ति से प्रकट होने के कारण ही इन साधनों की महिमा अचिचन्त्य है 
तथा यथेप्ट ऋद्धि-सिद्धि देने वाली है। प्रकारान्तर से यह भी कहा जा सकता है कि मन्त्र 
आदि तान्त्रिक साथनों में विशुद्ध चित्त की स्वाभाविक शक्ति उन्मीलित होती है। 
इन साधनों को विफलता अथवा अपप्रयोग से बचाने के छिए गोपनीयता आवश्यक है। 
गोपनीयता के लिए तथा पारिभाषिकता के लिए तन्‍त्रों की अभिव्यक्ति में प्रतीक-प्राचुर्य 
देखा जा सकता है। उपासना के सौन्दर्य के लिए भी प्रतीकों का उपयोग होता है। 
इनमें अद्वयीभाव के सुख को घोषित करने के लिए श्यृंंगार के प्रतीकों का प्रयोग 
तान्त्रिक उपासना एवं अभिव्यक्ति की वह॒चचित विशेषता है। संसार को परमार्थ 
से अभिन्न अथवा उसकी सीमित अभिव्यवित मान लेने पर संसार का सर्वेथा 
तिरस्कार अपार्थक्ष अथवा अयुक्त सिद्ध हो जाता है। 

वेदों से पूर्व और वंदिक मूल--मनुष्य का प्राचीनतम धर्म न्‍्यूनाधिक रूप में 
तान्त्रिक' ही था। प्रागैतिहासिक काल में तथा नाना प्राचीन सम्यताओं में शक्ति की 
उपासना विविध रूपों में प्रचलित थी। सिन्धु-सभ्यता में मातृ-शक्ति का और सम्भवतः 
कुमारी-शक्ति का पूजन विदित था। वंदिक साहित्य में अनेकत्र तान्त्रिक धर्म के संकेत 
मिलते हैं जिन्हें परवर्ती आगम-साहित्य में अंगीकृत, विस्तृत तथा झरूपान्तरित किया 
गया। ऋक-संहिता में अगस्त्य और छोपाम॒द्रा का संवाद उदाहाये है | यद्यपि य 
प्रतीत होता है कि वंदिक ऋचाएँं परवर्ती अर्थ में मन्त्र न होकर बहुधा स्तुतियाँ ही 
थीं, तथापि उनकी मन्त्रात्मकता का सर्वथा अथवा सदा निपेध नहीं किया जा 
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सकता । वैदिक ऋषि अपने काव्य को निश्चिय से वाक्‌ और चित्त का योग मानते 
थे। परवर्ती आवतंनात्मक जप वैदिक काल में विदित होने का पर्याप्त प्रमाण नहीं 
मिलता, किन्तु गीता एवं मनुस्मृति के समय' तक इस प्रकार का जय सुप्रचछित हो गया 
था । ब्राह्मणों एवं आरण्यकों की चितियों (>> विद्याओं ) एवं उपनियदों की 'विद्याओं' 
में प्रतीकात्मक उपासना का प्रचुर विकास देखा जाता है। चित्तियों का परूच-पशु- 
वध प्रकारान्तर से परवर्ती तत्त्रों में स्थान पाता है वैदिक अग्नि और सोम का आगमों 
में व्याख्यान्तरपूवक, उपयोग मिलता है। पर्न्चाग्ति-विद्या के योपा वा अग्निर्ग तिम' 
इत्यादि का ताच्चिक संकेत स्पप्ट है । क्रप्ण देवकीपुत्र को दिये हुए और आंगिरस के 
उपदेश में कर्म की नवीन व्याख्या है जिसके अनुसार सभी सांसारिक कर्म परमार्थोपयोगी 
हो जाते हैं । गीता में इस दृष्टि का विस्तार पाया जाता है। बहदारण्यक में अद्भैता- 
नन्‍द को तुलना रति की विगलित वेद्यान्तरता' से की गयी है। इ्वेताश्वतर में 
मायां तु प्रक्कति विद्यान्मायित्र तु महेश्वरम्‌” कह कर अद्वैत के अभ्यन्तर दाक्ति का 


१९-वेदिक मन्‍्त्रों में लौकिक भाषा के द्वारा लौकिक अर्थों का अभिधान किया 
गया है। उनमें वाक्‌ अर्थ का अनुधावन करती है, न कि अर्थ वाक्‌ का। 
प्रसिद्ध सावित्री-मन्त्र भी प्रारम्भ में वाक्‌-स्फूरति के लिए प्रार्थनामात्र प्रतीत 
होता है। इस प्रकार की प्रार्थंनाओं का काहान्तर में सन्‍्त्ररूप से प्रयोग 
अन्यत्र भी विदित है, यथा कुरान की आयतों का । परवर्तों 'ग्रहयाग' में बेदिक 
मन्‍्त्रों पर इस प्रकार की सान्त्रिकता का आरोप तुलनीय हे। “चत्वारिवाक्‌ 
परिमिता पदानि***” आदि की रहस्यात्मक व्याख्या प्रामाणिक नहीं है। 
यह स्मरणीय है कि सीमांसकों को मन्त्र और अर्थवाद का भेद प्रतिपादित करना 
पड़ा था। मीमांसकों का समन्‍्त्रवाद भी तान्त्रिक भन्‍्त्रवाद के सदृद्य नहीं है । 

२०-इस प्रसंग में धी' शब्द का बेदिक प्रयोग विचारणीय है । 

२१-मनुस्मृति, २.७४-८७ । 

१९-शतपथ ब्राह्मण ओर तेत्तिरीय आरण्यक विशेष रूप से द्रष्टव्य हें। उपनिषदों 
की “विद्याएँ' सुविदित हें। 

२३-यही 'पञ्चमुण्डी आसन का सूल प्रतीत होता है। 

२४-ब्‌० ६.२.१३ तु०--बही, ६.४.२-५ तु०--छा० २.१३ । 

२+-छा० ३.१६-१७, विशेषतः ३.१७.१-५ | 

२६-बू० ४.२.२१। 
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स्थान सुरक्षित कर दिया है" । नाद' और ज्योति” के उल्लेख भी उपनिपदों में प्राप्त 
होते है “। नाडीविज्ञान का आरम्भ तथा पिण्ड में ब्रह्माण्ड का सिद्धान्त भी आलक्षित 
हता:ह। 

प्रचलित धर्म में निचले तन्त्र के अनेक तत्त्व विद्यमान थे। नाग, गन्धर्वे, यश्ष, 
अप्सरा, पुष्कर, वृक्ष आदि की पूजा में मन्त्र, वलि, जादू-टोना आदि विदित थे। यक्ष, 
नाग आदि से बचते के लिए रक्षा प्राचीन वौद्ध साहित्य में भी मिलती हैं । यक्ष- 
पूजा में प्रतिमाओं का उपयोग भी होता था। गन्धर्व और अप्सराओं का काम-शक्ति 
से सम्बन्ध निश्चित था । 

मल देशना और तंत्र--प्राचीन बौद्ध धर्म में तान्त्रिक उपासना का स्थान नहीं था । 
यह नहीं कहा जा सकता कि शाक्यमुत्ति ने सपत्नीक किसी प्रकार का साधन किया था । 
पीछे भी उनके उपदेश में काय अथवा वाक का तान्त्रिक अर्थ में साधन निर्दिष्ट नहीं होता । 
मन्त्र, जप अथवा प्रतिमा का भी उन्होंने उल्लेख नहीं किया और न किसी प्रकार के 
वहिर्याग या देवोपासना का | प्राण एवं चित्त का साधन अवश्य उनके उपदेशों में मिलता 
है, किन्तु प्राण-साथन का मन्त्र, मुद्रा, अथवा नाडियों से सम्बन्ध प्रकट नहीं होता । 
चित्त-साधन के लिए उपदिप्ट ध्यान भी मुख्यतया प्रणिधान रूप है। प्रारम्भिक सद्धर्म 
में स्मृति और ध्यान का उपदेश वितर्क और विकल्प के क्षय के लिए है, तथा ज्ञान का 
प्रयोजन वासनाक्षय एवं शान्ति है। उसमें कायिक अमरता अथवा सिद्धि का स्थान 
नहीं था। अतणव परवर्ती बौद्ध तान्त्रिकों का यह अभिमत कि धान्यकटक में स्वयं 
तथागत के द्वारा एक तीसरा धर्म-चक्र-प्रवर्तन वज्भमान के लिए हुआ था, मान्य नहीं 
है । तथापि बान्यकटक का इस प्रसंग में उल्छेख निस्सार नहीं है । 


२७-इ्वेताइवतर, ४.१०, वहीं, १.४-५ मानों किसी तन्‍त्रशास्त्र से उद्धत हो । 
वहीं, २.१२ में सिद्ध देह आरूपित हे । 

२८-श्वेताइवतर, २.११, ब० २.३.६ १ 

२९-ताडियों पर, छा० ६.८.६; बु० २.१.१९; पिण्ड में ब्रह्माण्ड--छा० ८.१॥ 

३०-उदाहरणाय, दीघ का आरानाटिय सुत्त । पालि में इन्हें परित्ता' कहते हैं; 
तु०--मिलिन्द, पु० १५३॥ 

३१-यक्षों पर दे० कुमारस्वामी, यक्षज्ञ ॥ 

३२-सेकोहेश टीका, पु० ३-४; तृतीयधर्मचऋग्रवर्तत की एक अन्य परम्परा-- 
बुदोन, जि० २, पृ० ५१-५२ 
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धारणी-युग-ई० पु० पहली से ई० चौथी सदी तक--महासांधिक सम्प्रदाय में 
ही तान्त्रिक बौद्ध धर्म का प्रथम उन्मेप मानना चाहिए। उनके आविष्क्रत लक्षणों के 
अनुसार तथागत की रूपकाय एक प्रकार की सिद्ध देह है। अनाखव रूप” की कल्पना कर 
उन्होंने रूप' को परमार्थ-साधन का उपयोगी बना दिया। नाम अथवा मन्त्र के विपय 
में उनकी प्रगति इससे सूचित होती है कि उन्होंने अपने आगमों में एक नवीव घारणी- 
पिटक' जोड़ दिया । महासांधिकों की ही आन्श्रक और वेतुल्यक नाम की शाखाओं 
में आभिप्रायिक मिथुन-चर्या को अध्यात्मोपयोगी घोषित किया गया ”। बैतुल्यक मत 
का कथावत्यु में उल्लेख होने के कारण उसे ई० पू० प्रथम शती तक निष्पन्न मानना 
चाहिए। प्रायः: इसी समय बौद्ध धर्म में प्रतिमाओं का उपयोग तथा महायाव का उदय 
हुआ '। 

महायान का वद्अयान से निकट सम्बन्ध है। एक ओर महायान में अनेक तान्त्रिक 
तत्त्व हैं, दूसरी ओर महायान के ही दार्शनिक सिद्धान्त वज्रयान में संगृहीत एवं रूपात्त- 
रित हैं। महायान सूत्रों में बुद्ध और बोधिसत्त्व अलौकिक और चमत्कारी गुरुओं के 
रूप में प्रकाशित किये गये हैं। वोधिसत्त्व चर्या के प्रारम्भ में बुद्ध और बोधिसत्त्वों' 
को मानस पूजा (>-अनुत्तर पूजा) का विधान है। कारुणिक बोधिसत्त्व के लिए निरे 
संसारत्यागी भिक्षु की चर्या अपर्याप्त है। उपाय के रूप में वह विविध छौकिक जीवन 
में भाग-ग्रहण कर सकता है, यहाँ तक कि वह करुणा से ब्रह्मचयं का खण्डन भी कर 
सकता है (दे०, ऊपर) । वोधिसत्त्व नाना ऋद्धि-सिद्धि प्राप्त करता है तथा अन्ततः 
दशमभूमि में उसे धारणीमुख की स्फूर्ति होती है। महायानसूत्रों में धारणियों का 
महत्त्वपूर्ण स्थान था तथा धारणियों को मन्त्र विशेष ही मानना चाहिए"। धारणियों 


३३-दे ०--ऊपर । 

३४-डिबेट्स कमेन्टरी, पृू० २४३ । 

३५-दे ०--ऊपर ॥ 

३६-प्रज्ञा-पारसिता-हृदय-सृत्र में प्रज्ञापारमिता को ही धारणी बना दिया गया 
है। प्रज्ञापारमिता हृदय-सूत्र तथा उष्णीष-विजय-धारणी जापान के होरि- 
युजी विहार में ७वों शती के प्रारम्भ से ताल-पत्रों में चिर रक्षित रहीं । 
अपरिमितायु:सूत्र धारणी की ही प्रशस्ति है। शिक्षासमुच्चय में रत्नोलका- 
धारणी का उल्लेख है। सद्धसंपुण्डरीक के परवर्तों भाग में धारणी ने स्थान 
पाया है। चीन में श्रीमिन्र ने ई० ३०७-४२ में महासायूरी आदि अनेक धार- 
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के मन्त्रात्मक विकास में कारण्डव्यूहू तथा अवलोकितेश्वर की महिमा को विशेष महत्त्व- 
शाली कहा गया है। चेत्य, प्रतिमा, पुस्तक आदि का पूजन महायान में सुविदित था । 
प्राध्यमिकों का विशुद्ध विचारमार्ग ही महायान को सर्वथा तान्त्रिक साधन बनने से 
पथक्‌ रखता है। किन्तु मैत्रेय और असंग का योगाचार-दर्शन विविध क्रिया और 
चर्या का अंगीकार करता है तथा उसका परावृत्ति' का सिद्धान्त तान्त्रिक साधना कौ 
भूमिका के रूप में रखा जा सकता है। 

महायान और वज्ययान--अद्वयवज्य्र के अनुसार तीन ही यान है, श्रावकयान, 
प्रत्येकयान, तथा महायान । चार स्थितियाँ हे--वैभाषिक, सौत्रान्तिक, योगाचार 
और माध्यमिक | इनमें श्रावक और प्रत्येकयान की व्याख्या वैभाषिक स्थिति से होती 
है। महायान द्विविध हँ--पारमितानय और मन्त्रनय । पारमितानय की व्याख्या 
सौत्रान्तिक, योगाचार और माध्यमिक स्थितियों से होती है, मन्त्रनय की व्याख्या योगा- 
चार और माध्यमिकस्थिति से ।*। मन्त्रनय अत्यन्त गंभीर है और उसमें केवल तीदणे- 
निद्रिय पुरुषों का ही अधिकार है। महासांधिकों के विद्याधरपिटक' अथवा धारणीपिटक 
में पूर्वावभासित माहायानिक मन्त्रनय को ही तान्त्रिक बौद्ध धर्म की निश्चित अवतारणा 
मानना चाहिए। 


णियों का अनुवाद किया। धारणियों के अनेक संग्रह प्राप्त होते हैं ॥ नेपाल 
में पञ्चरक्षा विशेष प्रचलित है। ये पाँच इस प्रकार हं--महाप्रतिसरा, 
महासहस्रप्रसदिनी, सहामायरी, सहाशोीतवती, महामन्त्रानुसारिणी; घारणियों 
का उद्गम द्विविध प्रतीत होता है--एक ओर प्रचलित जादू-ठोना, दूसरी 
ओर ग्रज्ञापारसिता, बुद्ध और बोधिसत्त्वों के नाम-स्मरण की महिसा । 
३७-नलिनाक्ष दत्त, दि एज आँव इम्पीरियल कन्नौज में, पु० २६१ । 
३८-साधनमाला के अनुसार आयनागार्जुन ने एक-जटा का साधन भोट देश में 
उद्धत किया था। ये नागाजुन कदाचित्‌ प्रसिद्ध माध्यसिक आचार्य से भिन्न थे । 
३९- तत्र च्रीणि यानानि श्रावक्‍यान प्रत्येकयानं महायानं चेति॥। स्थितयडचतस्त्रः 
वेभाषिक-सौत्रान्तिक-योगाचार-साध्यमसिकभेदेन । _तत्र वेभाषिकस्थित्या श्रावक- 
यान प्रत्येकयानं च॒ व्याख्यायते । महायान॑ च द्विविध पारसितानयो मसन्त्रनयबचेति । 
तत्रपारसितानयः सोजान्तिकयोगाचारमाध्यमसिकस्थित्या व्याख्यायते | सन्त्रनयस्तु 
योगाचारमाध्यमिकस्थित्या व्याख्यायते ।” (अद्वयवज्ञ, तत्त्वरत्नावली, उद्धत 
भट्टाचायें, इण्डियन बुधिस्ट आइकोनोग्रफी, १९२४, भूमिका, पृ० १२) । 
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बौद्धों के प्राचीनतम उपलब्ध तन्त्र मज्जुश्रीमूलकल्प तथा गुह्मसमाज हैं। मज्ज 
श्ीमूलकल्प को महावेपुल्य-महायान-सूत्र कहा गया है। इसका चीनी अनुवाद ई० 
९८० और १००० के बीच सम्पन्न हुआ था । तिव्बती अनुवाद ११ वीं शताब्दी में हुआ 
था। चीनी अनुवाद में केवल २८ अध्याय हैं, वर्तमान मब्जुश्रीमूलकत्प में ५५ हैं। 
मज्जुश्री ० ओर गुह्यसमाज की तुलना के आधार पर मज्जुश्री ० को प्राचीनतर ठहराया 
गया है । पञच-ध्यानी-बुद्धों से मझजुश्री ० का उतना परिचय नहीं है जितना गद्यसमाज 
का। दीनार का उल्लेख भी मख्जुश्रीमूछकल्प में २७ बें अध्याय के अनन्तर है। भद्दा- 
चार्य महोदय ने असंग को गुह्मसमाज का रचयिता बताया है” । इसके समर्थन में कोई 
निश्चित प्रमाण नहीं है। दूसरी ओर असंग का तन्त्र से सम्बन्ध अवद्य है । साधन- 
माला में आचार्य असंग को प्रज्ञापारमिता-साधन का कर्ता कहा गया है । इन असंग 
को असंगान्तर कल्पित करना युक्तिह्ीन है । महायानसूत्रालकार में लिखा है मैथुन 
की परावृत्ति होने पर वृद्धों के सुख-विहार में तथा स्त्रियों के असंक्‍्छेदा-दर्शन में परम 
विभुत्व प्राप्त होता है--मैथुनस्थ परावृत्तौ विभुत्वं छम्यते परम्‌। बद्धसोख्यविद्ारे 
च दारासंक्लेश-दर्शने ॥! (पृ० ४१) । यहाँ परावृत्ति का अर्थ मनोवृत्ति का परिवर्तन 
करना चाहिए क्योंकि इस प्रसंग के प्रारम्भ में ही उन्होंने लिखा है---अवशिषप्टै: इलोकी: 
मनोवृत्तिभेदेन विभुत्वभेदं दर्शयति ॥! (वहीं) । इच्द्रिय, मन, विकल्प आदि परावृत्ति 
के समान मैथुन की परावृत्ति में भी उसके मलिन पक्ष” का त्याग या व्यावृत्ति, किन्तु 
विशुद्ध पक्ष की अनुवृत्ति अभिप्रेत है। पाँच इच्द्रियों की परावृत्ति होने पर पाँचों इच्ध्रियों 
की सव विषयों में वृत्ति हो जाती है। मन की परावृत्ति होने पर निबिकल्प ज्ञान की प्राप्ति 
होती है। विषय और उनकी उपलब्धि की परावृत्ति होने पर यथेप्ट भोगसन्दर्शन प्राप्त 
होता है। विकल्प की परावृत्ति होने पर ज्ञान और कर्म सदा अव्याहत रहते हैं। प्रतिष्ठा 
की परावृत्ति होने पर अप्रतिष्ठित-निर्वाण की प्राप्ति होती है। इसी प्रकार मैथुन की 
परावृत्ति होने पर बुद्धोचित सुख-विहार तथा स्त्रियों का अक्लिप्ट दर्शन प्राप्त होता है। 
आकाश-संज्ञा की व्यावृत्ति के द्वारा यथेप्ट -गमन का छाभ होता है। विविध मनोवत्ति 
भेद से विविध विभुत्व की प्राप्ति होती है। अर्थतः परावृत्ति एक प्रकार की संकोच- 


४०-विनयतोष भट्टाचार्य, (सं० ) गुह्मयसमाज, भूमिका, पृ० रे५ श्र० । 
४१-वहीं, पृ० ३४ । 

४२--साधनसाला, साधन संख्या, १५९, पृ० ३२१॥ 
४३-तु०--विन्टरनित्स, पु० उ०, जि० २, पृ० ३९२१ 
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निवृत्ति एवं विमलीकरण है। परावृत्ति की धारणा को, विशेषतः मैथुनपरावृत्ति को 
तान्त्रिक दृष्टि से पृथक्‌ नहीं किया जा सकता । 

असंग के अभिधर्मसमच्चय में अभिसन्धिविनिश्चय' का उल्लेख किया गया है। 
इसके अर्थ है--कथित अर्थ से भिन्न अभिप्राय, निगूढ़ अभिसन्धि का विपरीत प्रकार से 
प्रकाशन । इस वागूविधि का उदाहरण देते हुए असंग का कहना है--सूत्र में कहा है 
बोधिसत्त्व महासत्त्व पाँच धर्मो से युक्त होकर ब्रह्मचारी होता है, परम विशद्ध ब्रह्मचर्य 
से युक्‍त होता है। कौन पाँच ? मैथून के अतिरिक्त मैथुन से निस्सरण नहीं ढंढ़ता, 
मेथनत्याग की ओर उपेक्षक होता है, उत्पन्न मेथुनराग को अधिवासित करता है, मैथुन- 
विरोधी धर्म से तस्त होता है। अभीक्षण मेथुन-समापन्न होता है। यहाँ परववर्ती 
तान्त्रिकों एवं सिद्धों की सन्ध्याभापा' का स्पप्ट उल्लेख है। 

वज्यान को गुह्य-परम्परा ई० तीसरी से छठी शती तक--गुह्य समाज की 
प्राचीनता एवं आद्यता इससे स्पष्ट है कि उसमें बोधिसत्त्वों को तथागत के द्वारा वहाँ 
प्रतिपादित नवीन एवं अद्भुत सिद्धान्तों से सन्त्रस्त वताया गया है । तथा पारिभाषिक 
शब्दों को समझाने का प्रयत्न भी किया गया है। तारानाथ के अनुसार ३०० वर्ष तक 
तन्त्र की परम्परा गुप्त रही, उसके अनन्तर उसका प्रकाश हुआ तथा घर्मकीति के पश्चात्‌ 
विशेषतः पालयुग में, उसकी प्रचुर वृद्धि हुई । गृह्यसमाज की तान्त्रिक परम्परा का 
उद्भव कदाचित्‌ तीसरी शताब्दी में हुआ तथा छठी तक उसका गुप्त प्रचार हुआ। छवीं 
शताब्दी से गुह्मयसमाज की अत्यन्त प्रसिद्धि हुई तथा उस पर वहुसंख्यक आचारयों और 
सिद्धों ने व्याख्याएं लिखीं 

महायान में संक्षेपतः पाँच स्कन्ध ही संवृतिसत्य हैं तथा परमार्थसत्य को शुच्यतां, 
प्रज्ञा, अथवा वोधि कहा गया है। वृद्ध के तीन अथवा चार काय बताये गये हैं । 


दज्‌ 


४४-असंग, सूत्रालंकार, पृु० ४१-४२, द्र०--वागची, स्टडीज इन दि तन्‍्त्रज़, 
प्‌ ० ८७-९२ ॥ 

४५-अभिधरमंससुच्चय (सं० प्रधान), पृ० १०६-७ । 

४६-गुह्मसमाज, पृ० २१। 

४७-तारानाथ (अनु० शीफनर ), पू० २०११ 

४८-द्र ०--गुह्समाज के व्याख्याताओं की विस्तृत सूची, भट्टाचार्य (सं०), गुह्य- 
समाज (भूमिका ), पु० ३०-३२॥। 

४९-तीन काय--धर्मकाय, सम्भोग, एवं निर्माणकाय, अथवा स्वाभाविककाय 
मिलाकर चार । 
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शुन्यता-करुणा-गर्भ वोधिचित्त के उत्पादन के द्वारा तथा क्रमिक अभिसम्बोधि के मागे 
से अन्त में धर्मकाय का अभिसमय अथवा शून्यता का परम साक्षात्कार होता है। मायिक 
हैत से अद्वेत तक के इस विकास का विवरण मंत्रेयनाथ के अभिसमयालंकार में 
स्पप्ट है। प्रकारान्तर से महायान में बुद्ध को ही परमार्थ कहा जा सकता है। बुद्ध में 
प्रज्ञा एवं करुणा का सामरस्य है। संसार के उद्धारक हेतु होने के कारण करुणा ई 
'उपाय' है। वज्धयान में प्रज्ञोपाय' की इस युगनद्ध सत्ता को ही परम तत्त्व माना 
गया है। अभेद्य एवं विशुद्ध होने के कारण प्रज्ञा को 'बज्र (हीरा) कहा जाता है तथा 
उपाय या करुणा को पद्म । मिथुन-कल्पना में वज्ध पुरुषतत्त्व है पद्म स्त्रीतत्त्व। स्वाभा- 
विक काय, धर्मकाय, सम्भोगकाय एवं निर्माणकाय के स्थान पर काय-वाक्‌-चित्त-वज्ध 
की कल्पना की गयी है तथा बुद्ध भगवान्‌ को कायवाक्‌-चित्त-वज्रधर अथवा काय- 
वाक्‌-चित्त-वज्जाधिपति कहा गया है। केवल वज्भधर अथवा वज्सत्त्व का भी प्रयोग 
मिलता है। इन्हीं वज्रधर से पाँच ध्यानी बुद्ध निःसृत होते हैं जो कि पांच स्कन्यों के 
अधिष्ठाता हैं। ये ध्यानी बुद्ध! सदेव ध्यानी तथा सर्देव बुद्ध रहे तथा रहते हें। बुद्ध 
भगवान्‌ को धर्म चक्र-प्रवर्तत, वरद, समाधि, भय एवं अभूमिस्पर्श मुद्राओं में प्रदशित 
किया जाता था। मुद्रा द्वारा विशेषित इन्हीं बुद्धों से ध्यानी बुद्धों की कल्पना उद्गत 
प्रतीत होती है। वरोचन, रत्नसम्भव, अमिताभ, अमोघसिद्धि, एवं अक्षोम्य नाम के 
इन ध्यानी बुद्धों का सम्बन्ध क्रमशः उपर्युक्त मुद्राओं से तथा रूप, वेदना, संज्ञा, संस्कार, 
एवं विज्ञान स्कन्धों से है /। प्रत्येक ध्याती बुद्ध अपनी शक्ति से सहचरित है तथा 
इन मिथुनों के साथ बोधिसत्त्व भी सम्बद्ध हैं । इस प्रकार पांच कुल' कल्पनीय हैं। इन्हीं 
की क्रमबद्ध स्थापना से तथागत-मण्डल निष्पन्न होता है तथा उसके विवरण से गृह्य- 
समाज का प्रारम्भ होता है। तन्‍त्रों में मण्डल' अथवा चरक्रा एक प्रकार का मानचित्र 
कहा जा सकता है जिसमें देवता उनकी शक्तियाँ, तथा वर्ण आदि के ऋमिक एवं विशिष्ट 
आकार में विन्यास के द्वारा तत्त्वसमप्टि का निरूपण होता है'। मण्डल एवं उसके 


५०-तु ०-- पजञ्चबुद्धस्वभावत्वात्‌ पञ्चस्कन्धा जिनाः स्मृताः । 
धातवोी लोचनाझास्तु बुद्धकायस्ततोी. मतः।” 
(इन्द्रभूति, ज्ञानसिद्धि, २.१) 
५१-तु ०-- भर मसण्डलासाख्यातं बोधिचित्तं च मण्डलूम्‌ । 
देह. मण्डलसित्युक्तं॑. त्रिय _मसण्डलकल्पना 


(गुह्ासमाज, पृ० १५९) 
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५३ 


अंगों की उत्पत्ति के मूल में मन्त्र-शक्ति ही है जिसके सहारे तथागत ने विद्या-पुरुषों' 
एवं विद्यास्त्रियों को निश्चारित किया । 

गुह्मयसमाज के दूसरे पटल में वोधिचित्त का उत्पादन वर्णित है। उत्पादयन्तु 
भवन्तः चित्त कायाकारेण काय॑ चित्ताकारेण चित्तं वाक॒प्रव्याहारेणेति' ।” अर्थात्‌ चित्त 
को काय के आकार में उत्पादित करना चाहिए, काय को चित्त के आकार में तथा 
चित्त को वाक्‌ द्वारा उत्पादित करता चाहिए। इस विचित्र उक्ति का अर्थे कदाचित्‌ 
काय-वाक्‌-चित्त के समत्वापादन से है। सव धर्मों के नैरात्म्य एवं प्रकृतिप्रभास्वरता 
को जानने से ही निविकल्प निरालूम्ब वोधिचित्त उत्पन्न होता है जिसका उत्पाद 
अनुत्पाद से अभिन्‍न है। सब धर्म आकाशवत्‌ शून्य, अनुत्पन्न, विशुद्ध हैं, यही बोध 
बोधिचित्त है।” इसे काय-वाक-चित्त-वद्भधर कहा गया है। . 

वोधिचित्त के उत्पादन के अनन्तर मण्डल में अद्वेत भावनापूर्वक शक्तिसहचरित 
उपासना विहित है। चण्डाल, वेणकार आदि तथा महापातकी भी इस अनुत्तर महा- 
यान से सिद्धि प्राप्त करते हैँ ' | किन्तु गुरुनिन्दा करने वालों की कोई गति नहीं है। 
दक्ति-सहचार में सामाजिक विधि-निषेध हेय हैं। स्त्रीमात्र में वुद्धजननी प्रज्ञा भाव- 
नीय तथा कामनीय है ।*' प्रज्ञा अथवा शक्ति' के साथ ही गुरु अभिषेक करता है । 
यही विद्यात्रत' है।' भिक्षा, तप, नियम आदि का त्याग उचित है, तथा विविध 


५२-गुह्मसमाज, पु० ११। 

' ५३-तु०-- अनादिनिधन श्ान्त भावाभावक्षयं विभुम्‌ । 
शन्यताकरुणाभिन्न॑ बोधिचित्तसिति स्मृतम्‌ । 

(वही, पृ० १५३) 

५४-वही, पृ० २०१ 

५५-वही, पूृ० २०॥ 

५६-तु ०-- अभिषेक त्रिधा भेदसस्मिन्‌ तन्‍त्रे प्रकल्पितम्‌ । 
कलशाभिषेक॑ प्रथम द्वितीय गुह्माभिषेकतः 0 
प्रज्ञाज्चान॑ तृतीय तु चतुर्थ ततृपुनस्तथा। 
मन्त्रयोग्यां विज्ञालाक्षी सपुष्पां शुक्रसम्भवाम्‌ ॥। 
गद्मगुह्याभिषेक॑े तु॒तद्यात्‌ शिष्याय मन्त्रिण:। 
तामेव देवतां विद्यां गह्य शिष्यस्यथ वज्िणः ॥ 
पाणो पाणिः प्रदातव्यः साक्षीकृत्यः तथागतान्‌। 
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'कामोपभोग, मांसाहार, आदि विहित हैं। रूप, शब्द, स्पर्श आदि भागों से वृद्ध पुजनीय 
हैं”। रागचर्या ही श्रेप्ठचर्या एवं वोधिसत्त्वचर्या है” । आचार्य से अभिषिक्‍त होकर 
मण्डलादिपूर्वक' मन्त्रजाप एवं शक्ति-पूजा के द्वारा समस्त सिद्धि प्रास्ल होती हैं । 
आचार्य ओर वोधिचित्त वस्तुतः: अभिन्न हें” । सव धर्म काय-वाक-चित्त में अधिप्ठित 
हैं तथा काय-वाक-चित्त आकाश में । अर्थात्‌ गृन्यता ही समस्त वश्जसाथना का 
आदि और अन्त है। 
सिद्धि के उपाय चार प्रकार के हं--सेवा, उपसाधन, गाबन एवं सहासाधन | 
सेवा द्विविध है, सामान्य एवं उत्तम। वज्ञचतृप्टय के द्वारा सामान्य सेवा तथा 
ज्ञानामत के द्वारा उत्तम सेवा निष्पाद्य है। वज्भचतृप्टय इस प्रकार ह#--गन्यताबोधि 
वीजसंहति, विम्बनिष्पत्ति, अक्षरन्यास । उत्तम सेवा में ज्ञानामत पहंगयोग से साथ्य है 
त्याहार, ध्यान, प्राणायाम, धारणा, अनस्मृति, एवं समात्रि पंडग है। दसों इच्द्रियों 
का अपनी वाद्य वत्तियों से निवतंन प्रत्याहार है। पञचविययात्मक सत्ता की पथ्च- 
वुद्धात्मक कल्पना ध्यान है। वितक, विचार, प्रीति, सुख और एक्राग्नता ध्यान के 
पाँच भेद हेँ। इवास पञ्चज्ञानात्मक अथवा पञ्चभूतात्मक है। नासिकाग्र में उसकी 
पिण्डरूप से कल्पना प्राणायाम है। यह पिण्डरूप श्वास ही पण्णववर्ण महारत्न है 
इन्द्रियनिरोध पूर्वक रत्त धारण करते हुए मन्त्र को हृदय में ध्यान कर प्राणब्रिव में 
न्यास धारणा है। धारणा से पञ्चधा निमित्त प्रकट होते हैं जिनके आक्रार क्रमश 
मरीचिका, घूम, खद्योत, क्षेप तथा निरभ्र आकाश के समान होते हैं। इस स्थिर 


हस्त दत्वा शिरे शिष्यमुच्यते गुरुवज्िणा । 

नान्योपायेन बुद्धत्व॑ तस्मादविद्याभिमां वरास्‌॥। 

अद्दया: सर्वेधर्म्मास्तु. दृयभावेन लक्षिता: । 

तस्माद्विियोग: संसारे न कार्यों भावता सदा।ए! 

(वही, पृ० १६०-६१) 
७-वही, पू० २७-२८। 
५८-बवही, २७, (तु० प्रज्ञोपायविनिश्वयसिद्धि, १, १५ जहाँ राग :करुणा) । 
५९-जय के अनेक भेद--वज्जजाप, कायजाप, वागजाप, चित्तजाप, रत्नजाप 
इत्यादि, वहीं पृ० ६०-६२ । 

६०- बोधिचित्तश्चाचायइचाहयमेतदद्वेधीकारम्‌ ? (वही, पृ० १३७ ) 
६१-वही, पृ० १६२९-६६ | 
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निमित्त को विस्तारित करता चाहिए तथा उत्तका स्मरण ही अतुस्मृति है जिसवे 
प्रतिभास उत्पन्न होता है। विम्वमब्य में सव भावों के पिण्डीकृत रूप में चित्तत से 
सहसा ज्ञान उत्पन्न होता है जो समाति है। प्रत्याहार की प्राप्ति म॑ मसत्त्रों का 
अधिप्ठान, प्राणायाम से बोधिसत्वों के द्वारा अधिप्ठान, तथा घारणा से वज्सत्व 
समावेश सिद्ध होता है। अनस्मृति से प्रभामण्डल उत्पन्न होता है, तथा समाधि 
से सब आवरणों का क्षय । 
मन्त्रमय चित्त से आकाशगत मूर्ति की भावता उपसाध्षत है। छः महीनों में दर्णत 
होना चाहिए। यदि तीन बार ऐसा करने पर भी दर्शन न हो तो हठयोग का अभ्यास 
करना चाहिए। काय-वाक-चित्त-वज्ञ से अद्यीकरण साथन है। आत्मवत्‌ मण्डरू- 
सुप्टि महासाधन है। सेवा में योग का आलम्बन महोंप्णीपबिम्व है, उपसावन में 
अमृतकुण्डल, साधन में देवताविम्ब, तथा महासाधन में बुद्धविम्व । सेवा में साध्य और 
सावन का संयोग होता है, उपसाधन में वञ्र और पद्म का। साथन में मस्त्रचा छत होता 
है, महासाधन शान्‍्त आकाशभाव है । 
वज्यान और सहजयान--७छवीं और ८वीं सदियाँ, तथा अनन्तर--ता रानाथ के 
अनुसार आचार्य असंग से धर्मकीति के समय तक तन्त्र की परम्परा गुप्त रही, किस्तु 
इसके अनन्तर उसका प्रकाश हुआ तथा पालसम्राटों के समय में अनेकासेक मन्त्रावार्य 
ओर वज्ाचाय हुए। इस समय चर्द्रबंग के एक सिद्ध राजा का आविर्भाव हुआ तथा 
४ सिद्धों में से अधिकांश धर्मकीति और राजा चणक के अच्तराल में प्रकट हुए। 
पाछ यूग में महायान तथा मन्त्रयान का मगब, मंगल ( >-वंग ? ), ओडिविश, अपरान्त 
तथा कश्मीर में विस्तार हुआ' । पाल युग बौद्ध बज्ाचार्यों एवं सिद्धाचायों का यग था। 
इनमें नाम-बाहुल्य और नाम-साम्य के कारण काल-निर्गय अत्यन्त दृष्कर एवं विवादा- 
स्पद है। तारानाथ ने आचार कम्बछ्याद, कुकुराचार्य, सरोरह वज्र, छलितवजञ्ञ तथा 
इन्द्रभति को समकालीन बताया है" गरोस्द्बञ्ा अथवा पद्मवद्ञ नाम के कदाचित 
एकाधिक व्यक्ति थे। उन्होंने गह्मयसिद्धि की रवना की तथा कम्बलयाद के साथ है 
वज्ञतन्त्र का प्रवर्तत किया ।/ अनंगवजञ्र उनके शिप्य थे तथा अनंगवजञ् के प्रज्ञोपाय- 
पविनिईचरयसिद्धि आदि अनेक ग्रन्थ विदित हैं । इन्द्रभति को अनंगवञ्ञ का शिप्य कड़ा 


६२-तारानाथ, (अनु० शीफनर ), पू० २०१-२ । 

६ ३-वही, पु० १८८ ॥ 

६४-द्र ०--स्वेलग्रोव (सं० एवं अनु० ), हेव अतन्त्र, जि० १, पु० १३-१४ । 
६५-द्र ०--भट्टाचार्य (सं०)--ठू वजयान वर्क्स, भूमिका । 
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गया है। ये उड्लियान के राजा थे। यह उड्टियान उड़ीसा में है अथवा उत्तरापथ का 
उद्टियान है, यह अनिश्चित है। इच्द्रभूति तिव्वत में आठवीं शताब्दी में लामाधर्म 
के प्रवर्तक पद्मसम्भव के पिता' कहे गये है। इनकी छोटी बहिन लक्ष्मीकरा भी सिद्ध 
थी तथा उसे सहजयान का प्रवर्तक कहा गया है। साधनमाला में इद्धभूति को कुरु- 
कुल्लासाधन का आविष्कारक बताया गया है। इन्द्रभूति के ज्ञानसिद्धि आदि अनेक 
ग्रन्थ विदित हैं । ज्ञानसिद्धि से उसके पूर्ववर्ती विस्तृत तन्त्रसाहित्य का परिचय 
मिलता है। यह स्मरणीय है कि सम्भवत: इच्द्रभूति नाम के भी एकाधिक व्यक्ति थे । 
अनंगवज्ञ का दाश्शनिक मत मैत्रेयनाथ के मध्यान्तविभंग का स्मरण दिलाता है।* 
संसार मिथ्या कल्पना की प्रसूति है। न इसके अस्तित्व को मानना चाहिए, न नास्तित्व 
को। शन्यता ही प्रज्ञातत््व है। करुणा को ही राग अथवा उपाय कहा जाता है। 
शुन्‍्यता ओर करुणा का तीर-क्षीर के समान मेल प्रज्ञोपाय कहलाता है। यही धर्मतत्त्व 
है जिसमें न कुछ जोड़ा जा सकता है, न घटाया। न उसमें ग्राह्म है, न ग्राहक, न सत्‌ 
है, न असत्‌। यह प्रकृति-निर्मेछ, द्वेताद्देतिविवर्जित, शान्त, शिव और प्रत्यात्मवेद्य 
है। यह प्रज्ञोपाय ही सब बुद्धों का आलय, दिव्य धर्मधातु, एवं अप्रतिप्ठित निर्वाण है। 
तीनों काय, तीनों यान, असंख्य मन्त्र, मुद्रा, मण्डल, चक्र, कुल, तथा अशेप जीव, सत्र 
वहीं से विनिर्गत हैँ। प्रज्ञोपाय ही समस्त जगत्‌ के लिए चिन्तामणि के समान भुक्ति 
और मुक्ति का पद है। वहीं पहुँच कर बुद्धत्व की प्राप्ति होती है। अनन्त-सुख-रूप 
होने से उसे महासुख' कहते हं। वही समन्तभद्र है। 
इस तत्त्वरत्न का शब्दों से प्रतिपादन असम्भव है, क्योंकि उसमें शब्द-संकेत ही 
अगुहीत हैँ। अतएव इस प्रत्यात्मवेद्य परमार्थ की प्राप्ति के छिए सदगुरु का सेवन 
आवश्यक है। गुरु की महिमा अपार है तथापि गृरु का उचित आदर-सत्कार करने वाले 
विरल हूँ। गुरु की सन्निधि से शिष्य में प्रभास्वर बोधिचित्त वैसे ही उद्भासित हों 
उठता है जैसे सूर्य के सम्पके से सूर्यकान्तमणि ।” नवयुवती तथा सुन्दर मुद्रा' को 
प्राप्त कर तथा उसे माल्य, गन्ध, वस्त्र आदि से सत्कृत कर गुरु के पास निवेदित करना 
चाहिए तथा गुरुपुजन के अनन्तर गुरु से वज्भाभिषेक की प्रार्थना करनी चाहिए। इस 
पर मुद्रायुक्त शिष्य को वज्चाचार्य अभिषिक्त कर उसे समय ' प्रदान करेंगे, तथा संवर 


६६-द ०--प्रज्ञोपायविनिदिचयसिद्धि (“टू वद्बययान बबवर्स,” सें सम्पादित) प्रथम 
परिच्छेद । 
६७-वही, पृ० १०१ 
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बतायेंगे जिसके अनुसार प्राणिवव न करना चाहिए, तथा निरन्तर सत््वहित का आचरण 
करना चाहिए। इस पर शिष्य को यथाशक्ति गुरुदक्षिणा समर्यग करनी चाहिए।* 
प्रज्ञोपाय की भावना में शून्य और अशन्‍्य की कल्पना छोड़कर आकाशवत्‌ भावना 
करनी चाहिए। सब कर्मों के करते हुए भी यह भावना निरन्तर प्रवत्त रहती है। प्रज्ञा 
पारमिता सर्वे-बर्म-समता है। विकल्प, राग आदि से मलित चित्त ही संसार है, निवि- 
कल्प और प्रभास्वर चित्त ही निर्वाण है। साधक को निविकत्पात्मक प्रज्ञा तथा 
करुणा का अभ्यास करना चाहिए। वज्थचर्या में विष्ननाश के लिए पडञ्चामृत' तथा 
पञ्चप्रदीप' का भक्षण करना चाहिए। चित्त को कभी क्षुब्ध न होने देना चाहिए। 
व कुछ मायामय समझ कर निश्शंक चित्त से यथेष्ट भोग करना चाहिए। यह समस्त 
जेधातुक वज्रनाथ ने साथकों के सम्भोग एवं हित के लिए बनाया है ।” प्रज्ञा का परमार्थ 
रूप शुद्ध और अद्वय है, किन्तु सांवृत रूप स्त्रीविग्रह है।” अतः स्त्रियों में किसी प्रकार 
की हेयता अथवा त्याज्यता न माननी चाहिए। आनन्द के सम्भोग से ही वज्यसत्त्व की 
सिद्धि होती. है । 
इन्द्रभति का कहना है कि अनुत्तर वजद्भयान योगतन्त्रों में प्रोक्त है । यह स्मरणीय 
है कि वौद्ध तन्‍्त्र चतुविध हँ--क्रियातन्त्र, चर्या०, योग०, अनत्तरयोग ० । वज्यसत्त्व 
ब जीवों के मन में व्याप्त है। वज्भयानी को निविकल्प, निरहंकार और निरशंक होना 
चाहिए। प्रज्ञोपाय के समायोग से पाप-पुण्य का भेद विगलित हो जाता है। भक्ष्याभक्ष्य, 
पेयापेय, गम्यागम्य आदि का विवेक छोड़ देना चाहिए तथा सब धर्मों को प्रतीत्यसमुत्पन्न, 
निरात्मक एवं मायोपम समझना चाहिए। हिसा, चोरी, व्यभिचार, मपावाद आदि 
कर्मो से नरक प्राप्त होता है, किन्तु योगी उन्हीं से मुक्त हो जाता है। सवव्यापी, सवज्ञ, 


६८-वही, तृतीय परिच्छेद 
<६९-वही, ४.२२-२३ । 
७०- सम्भोगार्थेंसिदयं सर्व, अधातुकमशेषतः । 

निर्मितं वद़्नाथेन साधकानां हिताय च॥ (वही, ५-३१) 
७१-प्रज्ञापारसिता सेव्या सर्वेथा मुक्तिकांक्षिभिः । 

परमार्थ स्थिता शुद्धा संवृत्या तनुधारिणी॥॥ 

ललनारूपमास्थाय सर्वेत्रवव्यवस्थिता । 

अतोएर्थ वजद्यनाथन प्रीत्या बाह्मार्थंसम्भवा॥ (वही, ५. २२-२३) 
७२-द्र ०--ज्ञानसिद्धि, (“टू वजयान वर्कर्स में सम्पादित) । 
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लोकेश्वर, वञअधर ही सब मन्‍्त्रों में वणित है। गुरुक़ृपा से ही इस उत्तम तत्त्व की प्राप्ति 
सम्भव है। गुरु ही त्रिरत्त हे। आकाशवत्‌ अलक्षण वज्रज्ञान ही समन्तभद्र, महामृद्रा, 
धर्मकाय एवं आदर्शज्ञान है। रूप, शब्द आदि विषयों के उपयोग में वश्चयानी को 
बुद्धूएूजा को भावना करनी चाहिए। निविकल्पभाव से कामानुकूछ कर्म करते हए 
वज्रत्व की प्राप्ति होती है । 

इन्द्रभूति ने रूपभावना का प्रवछ निषेध किया है । पव्चस्कस्त ही परूच वुद्ध 
हैं तथा धातु ही लोचना आदि हैं। अतः सभी प्राणी बुद्ध ह तथा बृद्धत्व के छिए क्रिया 
निरथंक है। बुद्धत्व का रूप अथवा काय से किसी प्रकार का सम्बन्ध सम्भव नहीं है। 
रूप के समान ही साकार एवं निराकार ज्ञान की कल्पना का भी माध्यमिक रीति से 
तिरस्कार किया गया है ।” निविकल्प ज्ञान अथवा निश्चित्तता भी अस्वीकार्य है। 
बवुद्धश्ान की निविकल्पता इसी में है कि वह अनाभोग (असंकल्प) है, उरामें करुणा 
विचारपूर्वक नहीं है। किन्तु वुद्धज्ञान अज्ञान अथवा मढता नहीं है।”' इवास-प्रश्वास 
को भी तत्त्व नहीं माना जा सकता क्योंकि वह भस्त्रागत वाय के त॒ल्य है ।”* इन्द्रिय संयोग 
से उत्पन्न महासुख' तत्त्व नहीं है, क्योंकि वह प्रतीत्यसमुत्यन्न और अनित्य हे। वास्त- 
विक महासुख स्वसंवेद्य सर्वताथागत ज्ञान है। रागसुख को वुद्धारपण करके जुग॒प्सा के 
विना चित्तसौखूय के लिए भोगना विहित है। किन्तु वह पारमा्थिक तत्त्व नहीं है। 
स्वसंवेद्य भी प्रतिषिद्ध है। सभी तत्त्व सिथ्या कल्पित हैं। 

तथागत ज्ञान के लिए बुद्ध वन्दता पाददेशना, पुण्यानुमोदन आदि के अन्तर बुद्ध- 
बोधिसत्त्वों का पूजन, बोधिचित्त का उत्पादन तथा समय और संवर का पालन करना 
चाहिए। पुण्य ओर पाप मन से उत्पन्न होते हैं। मन से ही उनकी वृद्धि और विनाश 
सम्भव हँँ। हिसा आदि का तन्‍्त्रों में उपदेश तभी मान्य है जब वह करुणा से उत्पन्न 
हो। लोभ आदि से प्रेरित कर्म अवश्य पापावह हैं ।” क्रपाप्रेरित योगी के लिए चित्त- 
साधन म॑ गम्यागम्य विचार तिरस्कार्य है क्योंकि अनादि संसार में कोई भी सम्बन्ध 


नित्य अथवा अपरिवतेनीय नहीं है। शुच्ि अशुचि का भेद भी आपेक्षिक और लौकिक 
कल्पना है। 


७३-ज्ञानसिद्धि, दूसरा परिच्छेद । 
७४-बही, तीसरा और चौथा परिच्छेद । 
७५-वही, पाँचवाँ परिच्छेद । 

७६-वही, छठा परिच्छेद । 

७७-वही, पृ० ६२-६५ । 


पे 


बौद्ध धर्म की परिणति और हास ४७२३ 
तात्विक महाज्ञान नित्य स्थित है, कित्तु मोहपट से आबृत मद़ों के छिए अप्रकारा 
हे। गुरकृपा से तथा निरन्तर उपासना से हा वह प्रकाशित हो सकता है । तस्प्र मे 
विचित्र रीति से तत्वाभिधान होता है। वैरोचन, छोचना, यमास्तक आदि सब ताथा- 
गत ज्ञान के ही गुणाकारभेद से विभिन्न नाम हैं ।/ मण्डललखत आदि ग ठाोयोगी के लि। 
निपिद्ध हैं ।!* चन्रमंडल के समान चित्त प्रकृतिप्रमास्वर ह तथा सूयशस्मियां के अपगम 
से क्रमशः सफल होता है।” म॒दु, मध्य और अधिमातर अधिकारियों के लिए साथनभद 
निर्दिष्ट है। 
यह विचार्य है कि इच्रभति ने उत्तम अधिकारी अथवा महायोगी के लिए सन्त को 
विविध क्रियाओं को अनपयोगी कहा है। यही नहीं परमार्थ को नित्य सिद्ध आर सवा 
अपरिच्छिन्न क लेसाधन को भी आान्तिमलक सूचित किया ह। गरुक़गा' 
एवं बोधि चित्त ही वास्तविक उपाय है, और वे परस्पर तथा परगार्थ से अभिन्न है । 
इस प्रकार के वज्थयान में सहजय।न' का उन्मेप देखा जा सवता है। सटजयास में किसी 
प्रकार के तप, नियम, स्नान, उपवास, प्रतिमार्चन आदि को उपयोगी नटीं माना जाता । 
काय में सब देवताओं का निवास तथा काय को ही आद्य आर जनतय साधन स्वीकार किया 
जाता है। सहजसिद्ध के लिए किसी प्रकार का विधिनिपध भी सान्य ने था। राह्रजयाल 
वी अभिव्यक्ति अनेक सिद्धों की वाणी में मिलती 6। परवर्नी शव और वष्णव गो पर 
भी सहजयानी' प्रभाव देखा जा सकता है। सहजयान के मरू का वचन करते शञाए 
मेत्रेयनाथ की स्वाभाविककाय' स्मरणीय है। शराब प्रतीत्यसमतत्न धर्म किम होने 
कारण मिथ्या है। अकृत्रिम या सहज सत्य नित्यसिद्ध टी दा राकता 6॥ इसके लिए 
सभी साथन अनुपयोगी हैं, किन्तु कितता ही शद्घ ज्ञान मार्ग करा साधन का स्वीकार 
अनिवार्य है। जेन' सम्प्रदाय तक में साधन का स्थान #। इसी प्रकाश सा जभाव मे 
भी कायाश्वित साधन स्वीकृत है। इसका हठबोग' थे चिकाश सम्ब /। सजवान को 
रहस्यात्मक एवं गीतात्मक अभिव्यक्ति सिद्धों की वाणी ॥ प्रा | /तवी / 6 । सरटपाद, 
शबरपाद, लुईपाद आदि के गीतों और दोहों के द्वारा प्रसिद्ध बाड़ वियागीटो मे भीमां- 
सित अनेक निगृढ दार्शनिक सिद्धान्त साधारण जनता तक एक सुलभ रूप भें पटुच । 


७८-वही, पृ० ७९-८१॥ ७९-वही, प्‌ु० ७८ । 
<८०-वही, पृ० ८२॥ ८१-वही, १० ९५-९९ । 


८२-८६ ०--हरप्रसाद शास्त्री, बौद्ध गान ओ दोहा, डा० प्रबोधचन्ध बागची, दोहाकोश ; 
राहुल सांकृत्यायन, दोहाकोश । 
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तिव्वती ग्रन्थों से इनके विषय में विशेष विवरण प्राप्त होता हेँ। किन्तु यह 
किवदन्ती-प्रधान है. (द्र०--गूनवेदेल, दी गेशिस्ते देर फ़ीरउन्द आर्त्सिगरत्माउबरर; 
भपेद्धनाथ दत्त, मिस्टिक ठेल्स आब्‌ छलामा तारानाथ) । सरह, अथवा लईपा 
को सिद्ध परम्परा का प्रवर्तक कहा गया है तथा उन्हें «वीं, ८ वीं या १०वीं सदी में 
रखा गया है, किन्तु इस विपय में काल अथवा क्रम का निर्णय अभी विब्रादास्पद ही है 
(द्र०--जे ० बी० ओ० आर० एस०, १९२८, पृ० ३४१ पु ०, जे०ए० १०३४, पू० २०९ 
प्र०; वागची, कौलज्ञाननिर्णय, भूमिका ) । इन्द्रभूति के समय से पूव्र ही अनेक बौद्ध 
तन्त्रों की रचना हो चुकी थी। हेवज्तन्त्र का ऊपर उल्लेख किया गया है । सेशक, 
चण्डमहारोषण, वज्रवाराही, क्रियासमुच्चय, वज्रावली, योगिनीजाल आदि अनेक 
तन्त्रों की अप्रकाशित पाण्डुलिपियाँ संस्कृत में शेप हैं। साधनमाला की प्राच्नीनतम 
पाण्डलिपि ई० ११६७ की है। इसमें नाता साथनों का ध्यान, मन्त्रादि के साथ 
संग्रह उपलब्ध होता है, जिनके आविप्कर्ताओं में असंग और नागार्जन, सरहपाद और 
कुक्‍्कुरीपाद, इ न्रभूति, अद्ययवज्य और अभयाकरगुप्त आदि के नाम उल्लिखित हैं । 

कालचक्रयान का उदय १०वीं शताब्दी से पूर्व रखना चाहिए। कालचक्रतस्त्र 
और उसकी विमलप्रभा टीका इसके प्रमाणभूत ग्रन्थ है। विमलप्रभा के आधार पर 
नडपाद या नारो-पा ने सेकोट्शटीका लिखी थी। नारो-पा १० वीं श्ती में विक्रमशील 
के प्रसिद्ध छः द्वारपण्डितों में से एक थे। मज्जुश्वी को इस तन्त्र का प्रवर्तेक तथा सुचन्द्र 
को विमलप्रभा का रचयिता कहा गया है। इस मत में काछूचक्रा परम देवत का ही 
आख्यान है। कालचक्र में शून्यता और करुणा संवल्ित है तथा प्रजात्मक शक्ति से वह 
सहचरित है। दाशनिकों में प्रसिद्ध अद्ययतत्त्त ही कारूचक्र की धारणा में म॒र्त रूप 
पाता है। काछूचक्र को आदिबुद्ध कहा गया है। यह स्मरणीय है कि “आदिवुद्ध' की 
धारणा सद्धमें में पहले से विदित थी और असंग ने उसका उल्लेख किया है। कारणइ- 
व्यूह में भी उसका उल्लेख है। नाम के अनुकूछ कालूचक्र के मण्डल का कालतत्त्व से 
सम्बन्ध निश्चित है। यह उल्लेख्य है कि काल का मण्डलाकार निरूपण प्रकारान्तर से 
अत्यन्त प्राचीन है। उदाहरण के लिए तैत्तिरीय व आरण्यक का सावित्र चयन द्रप्टव्य है। 

बोद्ध और ब्राह्मण-तन्त्र--बौद्ध तन्‍्त्रों के उदूगम और विकास में शैव-शक्ति तन्त्रों 
का प्रभाव निश्चित रूप से स्वीकार करना चाहिए। निःशवासतत्त्वसंहिता की एक 
पाण्ड्लिपि ८वीं शती से चछी आ रही है जिसमें १८ शिवश्ञास्त्रों का नामोल्लेग है। 
पारमेश्वरतन्त्र की एक पाण्डलिपि ९ वीं शताब्दी की है, किरणतन्त्र की १७वीं 
शताव्दी की, ११वीं और १२वीं सदियों से और अनेक तान्त्रिक संहिताओं की 
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पाण्डुलिपियाँ प्राप्त होती हँ। ९ वीं शती के प्रारम्भ में सुदूर कम्ब॒ज में इस तान्त्रिक 
साहित्य का एकदेश प्रवेशित हुआ'। यह स्पप्ट है कि छवीं ८वीं शताब्दियों तक 
दव-शाकत-तन्‍्त्रों का पूर्ण विकास हो चुका था । इसी समय से बौद्ध तन्‍्त्रों का विशेष 
विकास प्रारम्भ होता है। अत: काल को दृष्टि से शैव तान्त्रिक परम्परा बौद्ध तान्त्रिक 
परम्परा से प्राचीन होती है। यह भी स्मरणीय है कि तान्त्रिक धर्म के उपा- 
सनात्मक होने के कारण उसमें किसी-न-किसी प्रकार से ईश्वरवाद अच्त-निहित है 
जो कि मूल बौद्ध धर्म के अनुकूल नहीं है। मूठत: आगमिक परम्परा से प्रभावित 
होने पर भी बौद्ध तन्‍्त्रों ने शेव-शक्ति तन्त्रों को कालान्तर में प्रभावित किया । इस 
प्रसंग में तारा की उपासना उल्लेखनीय है। प्रारम्भ में बौद्ध देवी होते हुए भी पीछे 
तारा को महाविद्याओं में स्वीकार किया गया । 

बौद्ध और ब्राह्मण तन्त्रों के समान तत्त्व विविध हैं--गुरु का महत्त्व, दीक्षा, अभि- 
पेक, मन्त्र, मण्डल, चक्र, मुद्रा, नाड़ी, शक्ति-साहचर्य आदि। बौद्ध तन्‍्त्रों का आचार 
प्रायः वामाचार' के सदृश है। मालतीमाधव' से बौद्धों का कापालिकों से अभेद 
अथवा निकट सम्बन्ध सूचित होता है । 

प्राचीन हीनयान की कट्टर भिक्षुचर्या से वद्ययान की वज्चर्या सुदूर है। इस 
आदइचयंजनक परिवर्तेन का उचित कारण होना चाहिए। इसे भिक्षु-जीवन का समृद्धि- 
जनित अथवा स्वाभाविक ह्वास एवं पतनमात्र कहना अथवा अनाय॑ प्रभाव का परिणाम 
मानना सनन्‍्तीपषजनक नहीं प्रतीत होता। तान्त्रिक साधना का व्यावहारिक यथार्थ 
आदशंच्युत अथवा दुरुपयुक्‍त हो सकता था--और इसके निश्चित संकेत प्राप्त होते 
ह--किन्तु तान्त्रिक साधना का आदर्श ही प्राचीन आदर्श से विदूर है। भेद निर्वाण 
रूप लक्ष्य में नहीं है, किन्तु उसके योग्य साधन के अवबारण में है। प्राचीन यान में 
तृप्णाक्षय के लिए स्वाभाविक सुख की इच्छाओं का दमन तथा उनके दोपों का चिन्तन 
विहित है। महायान में अपनी इच्छाओं से संघर्ष के स्थान पर दूसरों की सेवा को महत्त्व 
दिया गया है, तथा वितृष्णता को करुणा ने पदच्युत कर दिया है | वज्जयान में स्वाभा- 
विक प्रवृत्तियों का बलव॒त्‌ दमन दोपावह माना गया है। इस प्रकार के दमन से इच्छाओं 
की वास्तविक निवृत्ति नहीं होती प्रत्युत्‌ उनमें एक आन्तरालिक भाव तथा पतन की 
आशंका उत्पन्न हो जाती है” । केवल बाह्य संयम अथवा इन्द्रियनिरोध या कर्मत्याग से 


८३-द्र ०--बागची, स्टडीज इन दि तन्‍त्र, पु० ३ प्र०। 
८४-तु०--चित्तविशुद्धिप्रकरण (सं० पटेल) १२७-२९ (पृ० ९)। 
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अन्तव॑र्ती राग या तप्णा का क्षय असम्भव हैं”। दूसरी ओर, दृष्टिभद से सभी कर्म 
उपासनात्मक एवं दिव्यता के सम्पादवा हो उठले हैं। इस प्रकार को जीवनब्यापी साथना 
के बिना मनुप्य की अभीष्सित पूर्ण सिद्धि असम्भव है। यह ने स्थल भाग का मार्ग 
है, न दुष्प्राप्प छछे त्याग का, अपितु मनुष्य के स्वभावनिद्धित थम का अनिवार्य प्रकाण । 
दार्शनिक संघर्ष--प्राच्ीन वौद्ध निकायों अथवा आगमों से विदित होता है कि 
तथागत के समय में अनेक ब्राह्मण और श्रमण दार्शनिक बाद प्रचछित थे जिनका उन्होंने 
प्रतिपेष किया। निर्गंग्धथ मत को छोड़कर ये वाद परवर्ती काछ में रुप्त हो गये तथा 
इनका अपना साहित्य अवशेष चहीं है। दूसरी ओर परवर्ती काल में प्रचलित सांख्य, 
वेदान्त आदि दाशनिक प्रस्थानों का उस प्राचीन बौद्ध साहित्य में निश्चित उल्लेख तक 
प्राप्त नहीं होता । वस्तुत: उस समय वेदान्त एक पृथक दर्शनथास्त्र के रूप में विद्यमान 
न होकर उपनिपदों की विभिन्न विद्याओं एवं असमन्वित अभिमतों के रूप में विप्रकार्ण 
था। औपनिपद वेदान्त ने एक व्यवस्थित दर्शन का रूप सर्वप्रथम बरादरायण के बहमसत्रों 
की रचना के द्वारा प्राप्त किया। विन्‍तु उस समय तक वौद्धीं में अनेक दार्शनिक प्रभद 
उत्पन्न हो गये थे जिनका वादरायण ने उल्लेख तथा खण्डन किया है । सांख्यदर्णन 
भी तथागत के समय में कदाचित्‌ एक गृढ़ आध्यात्मिक परम्परा के रूप में था, परवर्ती 
काल के समान सुविदित दशनश्ास्त्र के रूप में नहीं। योग-दर्शन के विपय में तो यह 
निश्चित रूप से कहा जा सकता है। मीमांसा, न्याय अथवा बेशेपिक शारत्रों का उस 
समय तक जन्म नहीं हुआ था और न भागवत अथवा शैब सम्प्रदायों ने फिसी रीतिबद्ध 
दर्शन का प्रतिपादत किया था। तथागत ने सामान्यतः: शाइवतवाद, उच्छेदवाद एवं 
प्रचलित आत्मवाद का निराकरण किया। इस निराकरण की रीति में साध्यमिक तर्क 
की छाया आभासित होती है। परमार्थ सत्य दोनों अच्तों के परे है। किसी एक अन्त को 
मान लेने पर आर्य-सत्य निरथथक हो जायेंगे। कालान्तर में बौद्ध संत्र अनेक सम्प्रदायों 
में विभकत हो गया तथा उन सम्प्रदायों के पारस्परिक विचार-संघर्प से बुद्ध-देशित 
तत्त्वों का अनेकथा दाशनिक परिप्कार सिद्ध हुआ। कथावत्थु और अभिषर्म-महा- 
, विभाषा प्राचीन बौद्ध सम्प्रदायों के दार्शनिक विवाद को प्रदर्शित करते हैं । जहाँ एक 
ओर धामिक आध्यात्मिक दृष्टि से अहंत्‌ और वुद्ध-विपयक विवाद महायान के जन्म 


८५-त ०--गीता, २.५९ ॥ 
८६-पाणिनि के द्वारा उल्लिखित पारादर्य के भिक्षुसूत्र स्पष्ट ही ब्रह्मसत्र नहीं हो 


सकते क्योंकि बादरायण ने जिन अन्य सम्प्रदायों और मतों का उल्लेख किया 
हे वे ई० पृ० पाँचवीं शताब्दी में विकसित नहीं हुए थे । 
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के लिए महत्त्वपूर्ण थे, वहीं दूसरी ओर पुद्गल-विपयक तथा 'धर्म'-विषयक विवाद 
दार्शनिक-ताकिक विकास के लिए पोपक सिद्ध हुए। इस विकास के परिणाम-स्वरूप 
बौद्धों के प्रसिद्ध सिद्धान्त पुद्गल-नैरात्म्य अथवा अनात्मवाद एवं क्षणभंगवाद का युक्ति- 
युक्‍त प्रतिपादन हुआ। दूसरी ओर महायान के विकास से वर्म-नैरात्म्य अथवा झुच्यता 
का सिद्धान्त आविप्कृत तथा माध्यमिकों के द्वारा ताकिक रीति से प्रतिपादित हुआ। 
प्रायः इसी समय न्याय-सुत्रों में तथा ब्रह्मसूत्रों में बोद्ध दर्शन का खण्डन मिलता है। 
नागार्जुन तथा आर्यदेव में भी अनेक बौद्धेतर दाशनिक मतों का विशज्येपत: न्याय, सांख्य 
और वेशेपिक का ताकिक निराकरण उपलब्ध होता है। इन' माध्यभिक आचार्यों की 
कृतियों से यह भी ज्ञात होता है कि उनके मत का इस समय अन्यत्र युक्तिपूर्वक प्रतिपेष 
किया जा रहा था। विग्हव्यावतेंनी तथा न्‍्याय-सूत्रों की प्रमाणसामान्य-परीक्षा विशेष 
रूप से तुलनीय है। तीसरी से पांचवीं शताव्दी में योगाचार-विज्ञानवाद का दर्शन के 
रूप में आविर्भाव हुआ तथा इसी यूग में बौद्ध दर्शन का मीमांसा-भाष्यकार शबरस्वामी 
तथा न्‍्यायभाष्यकार पक्षिलस्वामी के द्वारा खण्डन मिलता है । पॉँचवी शताब्दी 
से सातवीं शताब्दी के बीच में दार्शनिक संघर्ष का चरम उत्कर्ष हुआ। एक ओर बौडों 

के अभ्यन्तर सौत्रान्तिकों और माध्यमिकों ने विज्ञानवाद का खण्डन किया, दूसरी ओर 
दिड्लनाग ने वात्स्यायन का तथा उद्योतकर ने वसुबन्धु और दिडनाग का खण्डन किया । 

प्राय: इसी समय में कुमारिल ने मीमांसा की ओर से विज्ञानवाद और शून्यवाद का निरा- 

करण किया। इस खण्डन-मण्डन के प्रसंग में बौद्ध न्याय का विशिष्ट विकास हुआ 

तथा अपोहवाद आदि बौद्ध ताकिक सिद्धान्तों का प्रतिपादन किया गया। आठवीं 
शताब्दी में गान्तिरक्षित ने बौद्धेतर दर्शनों का विस्तृत खण्डन किया। दूसरी ओर 
जहां गौडपाद ने बौद्ध सिद्धान्तों का अद्वेत वेदान्त से समन्वय किया था, उनके प्रशिप्य 
शंकराचार्य ने बौद्धों का तके-कर्कश तिरस्कार किया। नवीं और दसवीं शतादव्दियों में 
वाचस्पतिमिश्र, उदयनाचार्य तथा जयन्त भट्ट ने बौद्ध मत की तीक्षण आकोचना की । 

वोद्धों की ओर से धर्मोत्तर, रत्नकीति, रत्नाकर शान्ति, आदि आचार्यों ने बौद्धेतर 
मतों का प्रत्यालोचन किया। इस परवर्ती वौद्ध ताकिक साहित्य का लेशमात्र ही मूल 
में उपलब्ध है। ११ वीं और १२ वीं शताब्दियों में भारतीय बौद्ध धर्म के पतन के साथ 
उसका अधिकांश साहित्य भी लुप्त हो गया तथा न्याय दर्शन ने भी वौद्धों से मुक्ति पाकर 

विशुद्ध तकं-शास्त्र की ओर करवट बदली । यह कहना कि कुमारिल, शंकर, वाचस्पति 
अथवा उदयन की यूकतियों से वौद्ध दर्शन निराकृत हो गया, वस्तुत: धर्मकीति, शान्त- 
रक्षित, कमलशील, रत्नकीति आदि को अवहेलना होगी । 
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न्याय-सूत्रों में--त्याय-सृत्रों में क्षणभंग, सर्वपृथकत्व, सर्वशून्यता तथा बाहब्ार्य- 
निराकरण का खण्डन मिलता है, जो कि वौद्ध सिद्धान्त हैं। क्षणभंगवाद इस प्रकार 
प्रस्तुत किया गया है। सब व्यक्ति-पदार्थ क्षणिक हैं क्योंकि शरीर आदि में अवयवों 
के उपचय और अपचय के प्रवाह के द्वारा व्यक्तियों का उत्पाद और निरोब देखा जाता 
है। इसके विरोध में नैयायिक का कहना हैं कि यह नियम असिद्ध है। शिला, 
स्फटिक आदि में इस प्रकार का उपचय और अपचय नहीं माना जा सकता। क्षणिक- 
वादी की यूक्ति है कि विनाश अकारण तथा निरन्वय होता है। इसके उत्तर में नैयायिक 
का कहना है कि उत्पत्ति और विनाश दोनों के कारण उपलब्ध होते हैं । बौद्धों के अनुसार 
सब धर्म पृथक्‌-पृथक्‌ सत्तावान्‌ हैं। प्रत्येक का छक्षण भी पृथक्‌ है। घट-पट आदि शब्द 
समहवाची हैं। इसके खण्डन में नेयायिक का कहना है कि समूह की सिद्धि भी एकत्व 
की सिद्धि के विना नहीं होती । शून्यवादी का कहना है कि घट, पट आदि सब पदार्थों का 
अभाव है क्योंकि उन पदार्थों में इतरेतर का अभाव सिद्ध होता है। उसके खण्डन में 
अक्षपाद का कहना है कि प्रत्येक पदार्थ का अपना स्वभाव सिद्ध है। घट कहने से पट 
कट आदि का अभाव ही सूचित नहीं होता,अपितु घटत्व-विशिष्ट-घट-द्रव्य प्रतीत होता 
है। इसके उत्तर में शून्यवादी का तक है कि पदार्थों का स्वभाव परमाथत: असिद्ध है 
क्योंकि व्यवहार-प्रतीत स्वभाव आपेक्षिक होता है। हछस्व की अपेक्षा दीर्घ की कल्पना 
की जाती है, दी्घेकी अपेक्षा हस्व की । इनका वस्तुतः स्व-भाव नहीं माना जा सकता । 
ऐसे ही घट आदि की अपेक्षा पट की सिद्धि होती है, पट आदि की अपेक्षा घट की। 
इसके प्रत्युत्तर में अक्षपाद का कहना है कि यह उक्ति स्वविरुद्ध है। वस्तुत: अपेक्षा 
और अनपेक्षा में द्रव्य-भेद नहीं होता। अपेक्षा से केवछ विशेष अथवा अतिशय का 
ग्रहण होता है। यह अवधेय है कि शून्यवाद में अपेक्षा के सत्तापरक और ज्ञानपरक 
अर्थों का विवेक नहीं किया जाता। पक्षिलस्वामी ने समस्त शुन्यवाद को ही व्याघात 
से दृषित बताया है। प्रतिज्ञा-वाक्य में उद्देश्य और विधेय के द्योतक पदों का व्याघात 
है। पुनश्च यदि हेतु का अभाव है तो प्रतिज्ञा असिद्ध है, और यदि प्रतिज्ञा सिद्ध है तो 
हेतु का अभाव नहीं। वाह्यार्थ के निराकरण के लिए बौद्ध युक्ति यह है कि पदार्थों 
की बुद्धि के द्वारा विवेचना करने पर उनके याथात्म्य की उपलब्धि नहीं होती, 
जैसे तन्तुओं के खींच लेने पर पट की सत्ता की प्रतीति नहीं रहती | इसके उत्तर में 
अक्षपाद का कहना है कि यदि पदार्थों का विवेचन सच है तो उनकी अनुपलब्धि नहीं 
कही जा सकती और यदि उनकी अनुपलब्धि है तो उनका विवेचन नहीं हो सकता । 
पुनशच पदार्थों की सत्ता अथवा असत्ता प्रमाणों से उपलब्ध होती है। यदि प्रमाण असत्‌ 
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हैं तो पदार्थों का असत्त्व असिद्ध हो जाता है।” इस पर बौद्धों का उत्तर है कि प्रमाण 
और प्रभेय को कल्पना ऐसी ही हे जसे कि स्वप्न अथवा गन्ववेनगर की । अक्षपाद का 
प्रत्युत्तर है कि जागरित की स्वप्नतुल्यता असिद्ध है। स्वयं स्वप्न की कल्पना जागरित 
की अपेक्षा रखती है। भ्रान्ति में सवत्र वास्तविक और यथार्थ उपलभ्य आश्रय स्वीकार्य 
है। यहाँ पर यह स्मरणीय है कि नेयायिक भ्रान्ति को अन्यथाख्याति मानते हैं। पुनश्च 
मिथ्या-ज्ञान में न केवल आश्रय का याथार्थ्य अपितु स्वयं मिथ्या-ज्ञान की सत्ता भी 
स्वीकार करनी होगी। फछत:ः यह मानना ठीक नहीं हे कि सब कुछ निरूपाखू्य एवं 
निरात्मक है | यह विचारणीय है कि वाह्यार्थ-मंग के इस निराकरण में माध्यमिक और 
योगाचार का स्पष्ट भेद संकेतित नहीं है। वात्स्यायन ने अपने भाष्य में इसे सर्वा- 
निरूपाख्यता अथवा सर्वनिरात्मकता का निरास बताया 

ब्रह्मसुत्रों में--बरह्मसूत्रों में सर्वास्तिवाद तथा योगाचार का खण्डन किया गया 
है” । यहाँ भी योगाचार और माध्यमिक का भेद उल्लासित नहीं है। आत्मा के अभाव 
में बौद्ध आचार्य पुरुष को समदाय मानते हैं। बादरायण का कहना है कि इस प्रकार 
का संघात अनपपन्न है। प्रतीत्यसमुत्पाद के द्वारा भी अविद्या आदि की उत्पत्ति सात्र 
सिद्ध होती है। उनके संघात का कोई निमित्त प्रस्तुत नहीं होता है। यही नहीं, क्षण- 
भंग और द्वेतु-फल-भाव परस्पर विरुद्ध हैं, क्योंकि उत्तर-क्षण की उत्पत्ति के समय पूव॑ 
क्षण निरुद्ध हो जाता है । यदि कारण के निरुद्ध होने पर भी कार्य की उत्पत्ति मानी जाय 
ती कार्य की उत्पत्ति को वस्तुतः अकारण मानना होगा। इस प्रकार बौद्धों के संस्कृत 
पदार्थ निराकृत हो जाते हैं। उनके असंस्क्ृत धर्मों पर बादरायण का कहना है कि 
प्रतिसंख्या-निरोध और अप्रतिसंख्या-निरोध की प्राप्ति दुर्वोध है, क्योंकि इन निरोवों 
की प्राप्ति जिस चित्त सन्‍्तान को होगी उसका अविच्छेद कल्पनीय होगा जो निरोध के 
साथ असमञ्जस है। यदि प्रतिसंख्यानिरोध के अन्तर्भूत निरोध को ज्ञान-जन्य माना 
जाय तो निहेंतुक विनाश की प्रतिज्ञा क्षब्ध हो जायेगी। दूसरी ओर यदि प्रतिसंख्या- 
निरोध को स्वत: प्राप्त माना जाय तो ज्ञान का उपदेश व्यर्थ हो जायेगा । ऐसे ही व्यावर्तक 


८७-तु ०--न्यायसुत्र २.१-१३-१४--सब प्रमाण प्रतिषिद्ध होने पर प्रतिषेध अनु- 
पपन्न हो जाता है। प्रतिषेध प्रामाणिक होने पर सब प्रमाण प्रतिषिद्ध नहीं 
रहते । 

८८-तु ०--नागार्जुन, विग्रहव्यावतेंनी ॥ 

<८९-ब्र० सु० २.२.१८ प्र०। 
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के अभाव में आकाश को असंस्कृत-बर्म स्वीकार करना भी अनुपपन्न है। क्षण-भंग 
तथा नैरात्म्य के स्वीकार से स्मृति असम्भव हो जाती है। बाह्य पदार्थों का वौद्धानुमत 
खण्डन प्रमाण-विरुद्ध है क्योंकि बाह्य पदार्थ उपलब्ध होते हैं। जागरित को स्वप्न- 
तुल्य भी नहीं माना जा सकता है। आलरूय-विज्ञान की सत्ता भरी अप्रामाणिक है तथा 
क्षणिकता के स्वीकार के विरुद्ध है । 

न्‍्यायसुत्रों और ब्ह्मसूत्रों के इन विवेचनों की तुलना से यह प्रकट होता है कि 
न्‍्याय-सृत्रों का वौद्ध दर्शन से परिचय अपेक्षाकृत कम है। यह स्यायसूनों को प्राचीन- 
ता का द्योतक हो सकता है। दोनों में ही योगाचार और माध्यमिक का भेद नहीं किया 
गया है, और दोनों में ही बाद्यार्थ भंग के तिरास में प्राय: वही यक्तियाँ दी गयी हैं। 
बादरायण ने सर्वास्तिवादियों के तीन असंस्क्ृत धर्मों से अपना परिचय प्रकट किया 
है, और सम्भवतः आलय-विज्ञान से भी । 

उद्योतकर--उद्योतकर का कहना है कि आत्म-विषपयक विवाद आत्मा के अस्तित्व 
के विषय में न होकर उसके विशिष्ट स्वरूप विपय में ही हो सकता है” । वोद्धसत्रों में 
में भी रूप, वेदता, संस्कार आदि स्कन्‍्दों में ही आत्मा का निपेधष मिछता है। दसे आत्मा 
की सामान्य-सत्ता का निषेध न मान कर उसके विशेष-स्वरूप का दी निर्मेत मानता 
चाहिए। बोढ़ों के प्रसिद्ध भारहारसूत्र का उद्धरण देकर उद्योतकर यह भी सिद्ध करते 
हैं कि वौद्धागम में भी आत्मा की सामान्य-सत्ता का अभ्युप्रमम प्राप्त होता है । 

बोद्धों की ओर से नरात्म्य के समर्थन में उद्योतकर दो अनुमान प्रस्तुत करते हैं। 

१) नास्त्यात्मा अजातत्वात्‌ शशविपाणवत्‌” अर्थात्‌ अनुत्पन्न होने के कारण आत्मा 

शब्-विपाण के समान अविद्यमान है। (२) नास्तयात्माउनूपलब्शे:' अर्थात्‌ आत्मा 
नहीं है, क्योंकि उसकी उपलब्धि नहीं होती। ऐतिहासिक दृष्टि से दूसरा अनुमान 
प्राचीन है। कथावत्थु में पुदूगलवा दियों के विरोध में यही प्रधान तर्क है। इराके उत्तर में 
उद्योतकर का कहना है कि वौद्ध अनुमान में हेतु असिद्ध एवं संदिग्ध है। आत्मा अहे 
प्रतीति के विषय के रूप में प्रत्यक्ष है। अनुमान तथा आगम से भी उसकी उपलब्धि 
होती है। प्रथम अनुमान में यदि अजातत्व हेतु आत्मा का जन्माभाव सूचित करता है 
तो असिद्ध है, क्योंकि आत्मा जन्मवान्‌ है। पक्षान्तर में यदि अजातत्व का अर्थ 
अकारणत्व किया जाय तो वह हेतु विरुद्ध होगा क्योंकि आत्मा के असत्तव के स्थान पर 
तव वह आत्मा का नित्यत्व सिद्ध करेगा। 


९०-नयायवातिक (चोखस्भा), पृ० ३३६ प्र० । 
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तेण-मंग दे पक्ष में अनेक यूकितियों का उत्केख' कर उद्योतकर ने उनका खण्दन 
किया है। बोढों के लिए प्रत्यवा वस्तु स्वभावत: विनाणी है, अतः बिनाश के छिए 
कारण अथवा बिछम्ब को अगक्षा ने होने से बिनाश को उत्पलि के रामनस्तर मानना 
चाहिए। उद्योतकवार का कहना हू कि अकारणता का जव॑ बोडों के लिए नित्यत्व 
अथवा अगच्व होता है। पहले अर्थ मे बिनाश नित्य ही। जायगा, और जतएब विनाश 
और उतठात्ति की साथ जवस्थिति मानती हगी। दसरे अर्थ में विचाश के जसत्व से सर्वे 
नित्यत्व सिद्ध हो। जायगा। वस्तुतः क्षणिवावादी से यह पूछना चाहिए कि क्षमणिकत्व 
क्या बिना शित्व को द्ातित करता है, अथवा आशविना शित्व को, अथया उत्पन्न-प्रध्व॑- 
सित्व की, अथवा उत्पन्न-विनाशित्व को ? पहले पक्ष में शिद्ध-साथ्ल प्राप्स होता है 
दूसरे में विशेषण सिद्धान्त का विशेवी हो जाता है, तीसरे में यदि उत्पत्ति और विनाश 
को समकालीन माना जाय तो अनत्यन्न की उत्तत्ति के समान अनुत्मन्न का विनाश भी प्राप्त 

[गा। उत्पन्न होने के अनस्तर बिनाश मानने पर जैसे कादाबित्क क्रियाझूप उत्पत्ति 

को सकारण माना जाता है ऐसे ही विनाश को सकारण मानना होगा।* 

उद्योतकर क्षणिकयादी से प्रश्न करते ६---क्षणिक का क्या थर्थ है ? यदि क्षणिक 
को क्षयवान्‌ माता जाय तो यह मानना होगा क्रि क्षय के पूर्व क्षयवान्‌ की सत्ता है, 
जो विरुद्ध है । यदि समनन्तर क्षय से विशिष्ट सत्ता को क्षणिक कहा जाय, तो भी 
असम्भव है, क्योंकि जिस समय सत्ता हे उस समय क्षय नहीं है और जिस समय क्षय 
है, उस समय सत्ता नहीं है। यदि क्षणिक का अर्थ क्षण रूप काल से अविच्छिन्न 
सत्ता मानी जाय तो सिद्धान्त-विरोध उपस्थित होता है क्योंकि बोद्धों के अनुसार काल 
संज्ञामात्र है। नाममात्र किसी वस्त का विशेषण नहीं हो सकता। अथच, क्षणिकत्व 
की प्रतिज्ञा करने पर कोई दृष्टान्त ही नहीं मिल सकता क्योंकि प्रदीप आदि का दुष्टान्त 
अभ्रिद्ध है। 

कुमारिल--कुमारिल का दाहता है कि योगाचार अर्थशृन्‍्य विज्ञान को मानते हैं, 
माध्यमिक विज्ञान को भी शन्‍्य मानते हैं । वाह्यार्थ की बन्यता दोनों को ही मान्य 
है। इसीलिए भाष्यकार (>ज्शबर) ने बाह्यार्थ की स्थापना के लिए यत्न किया है 
जिससे दोनों ही वौद्ध मत एक साथ निराक्ृत हो जायें। सम्भवतः अक्षपाद और बाद- 
रायण का भी यही अशिप्राय था । 


९ १-न्यायवातिक, पु० ४१५ । 
९२-६ ०--इलोकवातिक में निरालम्बनवाद एवं शून्यवाद के प्रकरण । 
३१ 
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बाह्यार्थ के निराकरण के लिए बोद्ों ने दो प्रकार की युक्तियाँ दी हैं। एक ओर 
उन्होंने प्रमेय की परीक्षा कर यह सिद्ध किया है कि ज्ञान का आरूम्बन न परमाणु हो 
सकता है, व परमाणु-समूह । इस प्रकार की प्रमेय-परीक्षा वसुबन्ध की विशतिका में 
विस्तारित है तथा इसका मूल माध्यमिक आलाचना में मानना चाहिए। दूसरी 
ओर प्रमाण-परीक्षा से भी यही निष्कर्ष प्राप्त किया गया है। इसमें ज्ञान को मिरा- 
लम्बन सिद्ध करने के लिए दो मुख्य अनुमान प्रस्तावित किये गये हैं--( १) जागरित 
बोध बोध होने के कारण स्वप्नवत्‌ आलम्बनद्ीन है, (२) बोध और उसका विषय 
साथ उपलब्ध होने के कारण अभिन्न हैं तथा उनमें भेद की प्रतीति श्रान्त है। इसमें 
पहला अनुमान प्राचीन है, दूसरे का परिष्कार ओर विकास दिद्ननाग तथा धर्मकीति 
के यूग में हुआ। आहलम्बन के अभाव में बॉधबेचिव्य समझाने के लिए विज्ञानवादी 
वासना के सिद्धान्त का सहारा लेते थे। 

कुमारिल ने प्रमाण-परीक्षा की ओर ही ध्यान दिया है। प्रत्ययत्व को हैेव॒ बनाकर 
निरालम्बतत्व सिद्ध करने के प्रयत्न में एक ओर प्रत्यक्ष-विरोध होता है, दूगरी ओर 
दृष्टान्त की प्राप्ति नहीं होती । जागरित अवस्था के प्रत्यक्ष में बाह्य पदार्थों की गुपरि- 
निश्चित प्रतीति होती है जिसके तिरस्कार के छिए पर्याप्त प्रबछ बाधक उपलब्ध नहीं 
होता। स्वप्न का दुष्टान्त ठीक नहीं है क्योंकि प्रतीतिमात्र में आलम्बन द्वता हू, स्वप्न 
में भी, आाच्ति में भी। असत्पतीति में आलूम्बन का अभाव नहीं होता, किल्‍्तु देश- 
काल का विपरिवर्तन होता है। जहाँ बौद्ध अशेप ज्ञान को निरालम्बन मानते हैं, मीमां- 
सक अशेष ज्ञान को सालम्बन । 

सहोपलम्भ नियम का सहारा लेकर बौद्धों का कहना है कि प्रत्यक्ष-बिरोध 
को उपस्थित करना अपार्थक है क्योंकि प्रत्यक्ष में ग्राह्म अंश आकारमात्र द्वोता हैं 
तदतिरिक्त बाह्य वस्तु नहीं। ज्ञेगय आकार को वस्तुगत मानने पर ज्ञान का उससे 
सम्बन्ध दृघट हो जायेगा । अतएवं आकार को ज्ञानगत मान कर ग् ह्य-म्राहक भेद 
को ज्ञान के अभ्यन्तर स्वीकार करना चाहिए। इसके विरोध में कुमारिल का कहना 
हैं कि ज्ञान और ज्ञेय का सम्बन्ध प्रकाशक और प्रकाइय के समान भेदमुछक है । जिस 
समय विषय का ग्रहण होता है उस समय ज्ञान का ग्रहण नहीं होता । जिस समय एक 
ज्ञान से दूसरे ज्ञान का ग्रहण होता है उस समय विषय ज्ञेय नहीं होता । यदि ग्राह्म और 
प्राहक का अभेद होता तो उनका समकालिक ग्रहण होता जबकि यथार्थ विपरीत है। 
यहाँ भी बौद्ध और मीमांसक मतों में मौलिक भेद है। विज्ञानवादी ज्ञान को 
स्वश्रकाश मानते हूँ, जिसमें कुमारिल सहमत नहीं हैं। 
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विज्ञानवाद के विरुद्ध कुमारिल की एक बड़ी आपत्ति यह है कि वह व्यवहारविराोधी 
है। यदि बिना आलम्बन के ही ज्ञान उदभासित होता है तो सत्य और मिथ्या का भेद 
ही बिलीन हो जायगा तथा पृरुषार्थी के अभाव में प्रवृत्ति और निवृत्ति, शास्त्र और 
वाद, राभी निराश्स हो जायेगे। वारासा को भी व्यवहार को नियामक नहीं बताया 
जा सकता क्योंकि बाह्य आलऊम्बन के अभाव में वासना वी उत्पत्ति ही नहीं होगी । 
इस व्यवहारविपयक आपन्ति के परिहार में बौद्धों का कहना है कि सत्य द्विविध 
है--संबृति और परमार्थ । बाह्य जगत की सांवृत सत्ता से ही व्यवहार की सिद्धि 
हो जायगी; वस्तुत: जागतिक व्यवहार परमार्थ पर आश्वित न होकर उसके अज्ञान पर 
आश्वित है। इसीलिए शास्त्र आदि आवश्यक हैं। दिझ्नाग की उक्ति है कि समस्त 
प्रमाण-प्रमेय-व्यवहार बध्यारूट धर्म और धर्मी से सिद्ध होता है, उसके लिए उनका 
पारमाथिक सत्यासत्य अनपेक्षित है। कुमारिल इस परिहार को नहीं मानते । उनका 
कि संवति-सत्य की कल्पना निस्सार है। सत्य है तो संवत्ति कैसे, मिथ्या है 
| सत्यता केसे ? संवति और परमार्थ का भेद सत्य और असत्य के मध्य में एक 
तृतीय वस्तु की विमदढ् कल्पना है। 
दंकर--श्रीशंकराचार्य ने शारीरकभाप्य में बौद्धों के तीन सम्प्रदायों का उल्लेख 
किया है--सर्वास्तिवाद, विज्ञानवाद, शुन्यवाद । सर्वास्तिवादी बाह्य और आचन्तर 
वस्तु की सत्ता मानते हैं तथा उसे चतुरत्रिध बताते हैं--भूत और भौतिक, चित्त और 
चैत | पृथ्वी धातु आदि भूत हैं। रूप आदि तथा चक्ष्‌ आदि भौतिक हूँ। पृथ्वी, 
जल, अग्नि और वाय्‌ परमाणु-संघात हैं। इनके परमाणु ऋमश: कठिन, स्निग्ध, उप्ण, 
और चलनात्मक हैं। चित्त ओर चैत्त में पाँच स्कन्‍्ब संगृहीत हैं। ये भी संहत होकर 
व्यवहारास्पद बनते ६ 
इसके खण्डन में शंकर का कहना है कि ये दोनों प्रकार के समदाय अनुपपत्न हैं क्योंकि 
समदायी अचेतन है। चित्त का व्यापार भी समदायश्षिद्धि के अधीन है। कोई चेतन 
ता या प्रशासिता, या स्थिर संहन्ता स्वीकार नहीं किया गया है। अतएव स्कन्ध- 
संघात की प्रवृत्ति को निरपेक्ष मानना होगा | ऐसी स्थिति में उनकी प्रवृत्ति का विराम 
ही नहीं होगा । आल्यविज्ञान की सत्ता स्वीकार करते से भी काम न चलेगा क्योंकि 
उसे स्थिर मानने पर आत्मा का स्वीकार हो जायेगा, क्षणिक मानने पर बह संहन्ता न 
हो पायगा। अथच, स्कन्धों की क्षणिकता के स्वीकार से उन्हें निर्व्यापार मानना होगा 
और अतः उनकी प्रवृत्ति भी अनुपपन्न है। इस प्रकार न समुदाय सम्भव है,व तदाश्रित 
लछोकमात्रा। 


'ह्ट४ बौद्ध धर्म के विकास का इतिहास 


यह कहा जा सकता है कि अविद्या आदि द्वादण निदानों के पररप० निमिल-सैमि- 
त्तिक-भाव से संघात उपपन्न है, किस्तु प्रतीत्यसमत्पाद से निदानों दी उत्मिमात्र सिद्ध 
होती है, संबात नहीं । संघात की उत्पत्ति के छिए निमिल चाहिए जो कि भोवव रहित 
क्षणिक अणुओं के स्वीकार में असम्भव है। यदि गंधातों की अनादि सस्वति मानी 
जाय तो उसमें एक संबात से दूसरे की उत्पलि या वियम से सदश होगी या अनियम से 
सदृश या विसदृश । पहले विकत्प में सन्‍्तान का जाति-भेद न है शा, एुगश् गा एक जाति 
के अन्दर भी व्यक्तित्व सिद्ध न हो पायेगा | पुतर्च, रिथर भोकला के अभाव में भोग 
भोगार्थ होगा, मोक्ष मोक्षार्थ। अतारबव ने भोग प्राथबीय होगा, न गोद । 

यही नहीं, क्षणभंग मानने पर कार्यकारण-भाव ही सिद्ठ से ; (गा । पबदाग 
को निरुद्ध मानने पर उत्तर क्षण को उतन्न करने के लिए केबल अगाव रह जायगा। 
यदि सत्तायुवत्त पूर्व क्षण को कारण गाना जाय तो उससे क्रिया ओर अताब दाणान्गर- 
सम्बन्ध मानना होगा। यदि उसकी सता को किया से अभिन्न माना जाये तं। भी 


कक 


अनुपपत्ति रह जाती है बयोंकि तब यह बताना होगा कि कारण के स्वभाव मे अर्पप्ट 
कार्य की उत्पत्ति किस प्रकार होगी ? यदि कारण ये कार्य को उपस्तन माना जाय 
तो कारण की क्षणिकता तिरस्कृत हो जाती है। और यदि कार्य के स्वभाव को 
कारण से अछूता माना जाय तो किसी भी कारण से कोई भी कार्य उत्पत्त हो जायेगा । 
अपिच, उत्पाद, और निरोध वस्तु का स्वरूप माने जा सकते हैं, या उसकी अवस्थान्तर, 
अथवा वस्त्वच्तर । पहली कल्पना में वस्तु", उत्पाद', एवं निरोध' को पर्याय मारना 
होगा। दूसरी में अवस्थामेद मानने पर क्षणिकत्व छो गना होगा। तीसरी में कसम 
शाश्वत हो जायगी। यदि वस्तु का दर्शन और अदर्शन ही उसका उत्पाद और निरात 
माना जाय तो भी वस्तु झाइवत हो जायगी क्योंकि दर्शन और अदर्शन द्रप्टा के धर्म 
हैं, न कि दृश्यवस्तु के । क्षणिकता के स्वीकार से स्मृति तथा प्रत्यभिज्ञान असम्भव 
हो जायेंगे क्योंकि इनके लिए पूर्वकालीन दर्शन और उसके उत्तरकालीन स्गरण कै 
क्षणों में अभिन्न विषयी तथा अभिन्न विपय अपेक्षित है 

विज्ञानवादी के लिए समस्त प्रमाण-प्रमेय-व्यवहार आन्तरिक है तथा बुद्धि 
समारूढ़ रूप से ही उपपन्न हैं। ज्ञान के अतिरिक्त वाह्य पदार्थों की सत्ता असम्भव है 
क्योंकि वाह्य अर्थ परमाणु होंगे या परमाणु-समूह। परमाणुओं को स्पप्ट ही रतम्भ 
आदि की प्रतीति का आलम्बन नहीं माना जा सकता । दूसरी ओर स्तम्भ आदि को 
परमाणु-समह भी नहीं माना जा सकता क्‍योंकि समूह को परमाणुओं से न भिन्न निरू 
पित किया जा सकता है, न अभिन्न । इसी प्रकार जाति आदि भी प्रत्यारत्ये हैँ 


_अफपआयकर 


बोद्ध धर्म की परिणति और छ्ास डंटप्‌ 


पुनश्य ज्ञान से घट, पठ जादि विशिष्ट विपय प्रकाशित होते हैं। अपने विषय के 
चुनाव में ज्ञान की यह विशेषपरकता ज्ञान और विपय के सामरूप्य के बिना समझ में 
नहीं आ गवाती । इस राष्प्य के सानने पर ज्ञेप आकार को ज्ञानगत मानने में छाघव 

। यहां गद्टीं, ज्ञान जोर ज्ञय की सदा साथ ही उपलब्धि होती है। अतएव उन्हें 
अभिन्न मानना ही उचित है-। स्वप्न, आदि में इस अशेद का दण्टान्त मिलता है। 
जागरित की प्रतीति को भी स्वप्तवत्‌ मानना चाहिए। स्वप्नत॒त्य ही बाद्यार्थ 
अभाव में वासना के वेचित्य से प्रतीति-वेचिश्य को सिद्ध समझना चाहिए। 

एस यवित-कछाप के खण्डन में शंकराचाय का कहना है कि वाद्यार्थ की सता 

उपलब्धि के द्वारा ही सोधित है। कोई भी घट, पट आदि के ज्ञान को ही घट, पट 
आदि नहीं समझता । ज्ञान ओर ज्ञेय के सहोपलम्भ का कारण उनका अभेद न होकर 
उनका उपायोपेयभाव है । ज्ञात ज्ञेय का श्ञापक है अतः ज्ञानविरहित ज्ञेय उपस्थित 
नहीं होता, किनते उससे उसका अभेद सिद्ध नहीं होता । प्रकारान्तर से ज्ञान और ज्ञेय 

का भेद लक्षित भी किया जा सकता है। घटजशान, पटजान, आदि में ज्ञान के तुल्य 
होते हाए भी विपयमेंद प्रकट होता है, दूसरी ओर, घटज्ञान, घटस्मरण आदि में विपय 
का भेद न होते हाए भी विपयी का भेद लट्य है। अथच, ज्ञान स्वयं अपना ज्ञेय किस 
प्रकार हो सकता कुशल नट भी अपने कन्धे पर नहीं चढ़ सकता । शंकर विज्ञान 
की स्वसंवेद्यता का भी खण्डन करते हूं । अवित्य विज्ञान से अत्यन्त भिन्न नित्य साक्षी 
ही स्वयंशिद्ध है । उसी से विज्ञान को अवभास्य मानना चाहिए। स्वप्न और 
जागरित की तुलना भी प्रयुक्त है क्योंकि स्वप्न का बोध होता है, जागरित का नहीं । 
स्वप्न स्मृतिर्ष है, जागरित उपलब्धि-रूप । वासना के सहारे ज्ञानभेद बताना भी 
निर्युक्तिक है वर्योंकि वासना संस्कारविशेष है तथा संस्कार निर्मित्त अथवा आश्रय 
के बिना उदभत नहीं होते। बाह्यार्थ के अभाव में निमित्त की सिद्धि नहीं होती, 
क्षणिकत्व के कारण आलयधिज्ञान भी वासना का आश्रय वहीं बन सकता । 

वान्यवादियों के पक्ष को शंकराचार्य ने सर्व-प्रमाण-विप्रतिपिद्ध कहा है तथा उसका 

खण्डन अनावश्यक बताया है। लोकव्यवहार सर्व-प्रमाणसिद्ध है। विना किसी अन्य 
तत्त्व के स्वीकार के उसका निषेध नहीं किया जा सकता । 


क्लास और पतन | 
सिन्ध--सातवीं शताब्दी में श्वानच्वांग के अनुसार सिन्‍्व के शासक शूद्रजातीय 

बौद्ध थे तथा वहाँ विहार एवं भि्षु बहुसंख्यक थे, किन्तु उनमें अ्रप्टाचार प्रचलित था । 

साहसी राय के अनन्तर ब्राह्मण अमात्य चच ने नये राजवंश की स्थापना की | 
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चचनामा से ज्ञात होता है कि ब्राह्मणावाद में इस समय “बुद्धरक्षित' (? ) नाम का 
वैद्ध श्रमण था जोकि स्पष्ट ही एक सिद्ध तान्त्रिका था। उसके प्रभाव से चच ने वी 
धर्म का विरोध नहीं किया । चच का भाई चन्दर श्रमण बताया जाता हैं। ० 
७१२ में चच का पुत्र दाहिर मुहम्मद विन कासिम के द्वारा मार डाल्य गया लथा 
हिन्दुओं के स्थान पर अरबों ने सिन्‍्ध में शासन की बागडोर पकड़ी । अरब विवरणों 
से यह निस्सन्देह है कि उस समय सिन्‍्ध में बौद्ध श्रमणों को संख्या प्रचश तथा उनका 
प्रभाव पर्याप्त था। किन्तु ये श्रमण स्पष्ट ही कापुरुष एवं देशद्रोट्टी थे। अरबों की 
विजय में इन्होंने अनेक प्रकार से सहायता पहुँचायी । अरबों की धामिक सहिष्णुता 
के कारण आठवीं सदी में सिन्‍्धी बौद्धों का सह्सा छोष नहीं हुआ । आठवीं सदी के 
पूर्वार्ध में ह्वि-चाओ के यात्रा-विवरण (७०६-५) से इसकी प्रष्टि होती हे । पीछे 
धर्मपाल के समय में 'सेन्धव श्रावकों' का उल्लेख तारानाथ (पृ० २२७) ने किया 
है। बुदोन ने बुद्धाव्द की गणना पर सैन्धव श्रावकों' का मत उद्धत किया है । किन्‍्त 
इस्लाम के साब्निध्य में तथा मुस्लिम शासन में सिन्ध के पहले से तिक्त और अप्ट 
बौद्ध धर्म का क्रमशः किन्तु अविदित रूप से क्षय और लछोप हुआ । 
उत्तर-पद्चिम--कोरिया के भिक्षु द्वी-चाओं ने ७२६ से ७२९ के बीच भारत- 
यात्रा की थी। उसके तथा उ-कुंग के विवरण (७५१-०० ) से ज्ञात होता है कि आठवीं 
सदी में कपिशा, गन्धार, उड्डियान एवं कश्मीर में सद्धम का प्रभुर प्रचार था। 
यह स्मरणीय है कि शवान-च्वांग ने गन्धार और उडिड्यान में सद्धम के ल्वास का निर्देश 
किया है। सद्धमं का यह पुनरुज्जीवन कदाचित्‌ उडिडियान के मन्प्रयान एवं बजयान 
के रूप में था जिसके वहाँ प्रचार का संकेत श्वान-च्वांग ने भी किया है । उडडियान 
में वद्रयान के नेता इन्द्रभ्ति और पद्मसम्भव थे। आठवीं और नवीं सदियों में 
कपिशा, गन्धार और उड़िडियान में तुर्की शाही नरेश शासन करते थे और वे बीद्ध धर्म 
के अनुकूल प्रतीत होते हैँ। नवीं शताब्दी में पुरुषपुर के कनिप्क-बिद्ञार में अध्ययन 
का उल्लेख प्राप्त होता है। ई० ८७० में अरबों ने काबल जीत लिया तथा प्राय: 
इसी समय लल्लिय नाम के ब्राह्मण ने तुर्की शाही वंश के स्थान पर ब्राह्मण शाही वंश 
की स्थापना को जिसका ११वीं सदी में कट्टर धर्मान्ध मुस्लिम तुर्कों ने विनाण किया । 
प्रायः इसी समय अलबेरुनी ने अफगानिस्तान एवं उत्तर-पश्चिमी भारत में बौद्ध धर्म 
को लप्त पाया । 
कश्सीर--ध्वान्‌-च्वांग ने कश्मीर में १०० विहार देखे थे, प्रायः एक शताब्दी 
पृरचात्‌ ७५९ में उ-कुंग ने वहाँ ३०० विहारों का उल्लेख किया है। कल्हण से ज्ञात 
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ता है कि बेण्णव होते हुए भी छजितादित्य और जयापीड ने अनेक बौद्ध विहारों का 
निर्माण कराया। नवीं गताइदी में जबन्तिवर्मा के शासनकाल में बौद्ध साहित्य और 
तन्त्रों की प्रगति का प्रमाण मिलता ह। क्षमगप्त के समय में बौद्ध मठों का राजनीतिक 
हस्तक्षेप सूचित होता है। दिद्या (१५०-१००३) ने अनेक बौद्ध विहार वनवाये । 
फ£वबीं शताब्दी गें कलश से तान्निकों और बोदों का पोषण किया । हर्ष (१०८९- 
११०१) के घार आयाजारों और अप्टाचारों में मन्दिरों का धन लूटना भी था 
द्व बिदारों की दस रामय विलनी क्षति हुई, यह अनिश्चित है। जयसिंह (११२३- 
) के समग से बोद धर्म के डिए दिये गये अनेक दानों का उल्लेख श्राप्त है। 
यह रपणा हे कि वस्मीर में अधिकांश शासक बौद्ध न' होते हुए भी बौद्ध धर्म के 
प्रतिवा्ल नहीं थे। बाद भिद्षओं के छिए विविध विहारों का निर्माण बरावर ही होता 
रहा। कद्मीर में नबीं सद्दी में धर्मोतर आदि अनेक प्रसिद्ध बौद्ध आचाय हुए थे 
प्रत्यभिगा दर्श का बाय दर्शन से निश्चित सम्बन्ध प्रतीत होता है। ज्ञानश्री, सोम- 
नाथ आदि बश्लीआास बम्मीरी बोश्व पण्टित तिब्बत में धर्मप्रचार एवं अनुवाद के लिए 
बलाये गये । हे ० 2६६8 मे शिग-विम शोर १५६ चीनी भिक्ष बौद्ध ग्रन्थों के संकलन 
के लिए कश्मीर आये । जहाँ गुक आर कश्गीर में बारहवीं शताब्दी तक बौद्ध कला और 
पाण्टिव्य की परम्परा बची रही, दूसरी ओर वाँद्ध बिहारों और भिक्षुओं में विकृत और 
अप्य धर्मचर्या के भी पर्यातत प्रमाण मिलते हैं । वल्हण ने सस्त्रीक भिक्षुओं का उल्लेख 
किया है तथा संझग मे श्द्घाल लग की कातियों में सिक्षुओं पर व्यंग्य का अभाव नहीं 
है। उसर-परििसिम को संगय कण्वीर में भी बौद्ध धर्म का विनाश इस्काम को देते 
मानना चाटिए । ७ १३०० से कश्मीर में मस्लिम प्रभुत्व निश्चित रूप से विदित है । 
परश्यिम और सध्यवेश--४दान-स्थांग जोर इ-चिंग के विवरण से सातवीं सदी 
में सदग यो बजेणोीं मे मे नद्ठाती है। सातवीं जोर आथ्वी शताव्दियों में 
अभिरेखों मे सझे के प्रति बलभी के शागकों की अनुवाठता और दानशीलता 
सूचित होती 8 । बलभी इस यंग में बौद्ध बिया का एक प्रकृप्ट केन्र था पीछे मध्य 
भारत ओर पर्यम मे बाद्धों कि क्मयः छाम में राजकीय उपेक्षा तथा ब्राह्मण और जैन 
धर्मो के प्रमार को कारण मानना चाहिए। 


९३-द्र०--अल्वेकर, राषध्ट्रकूटत्ष एण्ड देपर एज, पृु० २७०-७२, ३० ७-९; 
तु०--प्ी० आइ० आइ०, जि० ४, भाग है, पृ० १४६ १४५६। 
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मध्यदेश में इवान्‌-च्वांग के समय में ही सद्धम का हास सूचित होता है। 
स्पप्ट ही बौद्ध धर्म के लिए गप्तों की सहिष्णुता पर्याप्त नहीं थी । उसे अपने विकास 
के लिए राजकीय पोषण अपेक्षित प्रतीत होता है । आठवीं सदी में क्ली-जाओं और 
उ-कुंग दोनों ने कान्यकुब्ज में सद्धम को समृद्ध, किन्तु वाराणसी में लप्तप्राय देखा । 
छि-ये नाम का चीनी यात्री भारत से ९७६ में छोटा था। उसने कान्यकृब्ज में भी 
बोद्ध धर्म को लुप्त पाया, किन्तु मगध में उसकी स्थिति समृद्ध थी। सारताथ में 
पुरातत्त्वीय सामग्री १२वीं शताब्दी के अन्त में वीद्ध परम्परा का सहया उच्छेद यूचित 

ती है जो सम्भवतः तुर्की विजय का परिणाम था। 

सगध और पुरब--पारू सम्राट अपने को परमसोगत बहते थे और मगध में 
उनके शासन-काल में बौद्ध धर्म, दर्शन, तन्त्र तथा कला का एक उज्ज्वल यंग आबि 
मत हुआ। आठवीं शताब्दी में पालवंश के प्रभुत्व का बंगाल में उद्भव तथा मगध- 
में विस्तार हुआ। धर्मपाल के समय में पाऊुसाम्राज्य का अधिकार समुद्र से कान्य- 
कृष्ज तक विस्तृत था। देवपाल के समय में साम्राज्य का यह प्रताग बना रहा। 
पीछे अनेक भाग्य-विपर्ययों के बावजद पारूशक्ति न्यनाधिक रूप में बारटनीं शताब्दी 
तक विद्यमान थी। इस युग में वालन्दा, विक्रमशीछ, ओदन्तपुरी, सोमगुरी आदि 
विहारों की विद्या और ख्याति अपने चरम शिखर तक पहुंची तथा बोद्ध धर्म ने तिब्बत 
पर विजय प्राप्त की जिसमें शान्तरक्षित, पद्मसम्भव और अतीश ने प्रधान नेतृत्व किया । 
दूसरी ओर, तन्त्र और हठयोग के विकास ने बौद्ध ओर बाह्मण धर्मो के बीच की खाद 
अंशतः पाठी । 

तारानाथ के अनुसार पालयुग में सद्धम का मगब, मंगल, आडिविश, अवरान्तक 
जनपद, कश्मीर तथा नेपाल में विस्तार हुआ। इस विस्तार में सद्धमं का रूप प्रधान- 
तया महायान एवं मन्त्रमय था। प्रथम पालशासक गोपाल का मात्स्यन्याय से अभि- 
भूत प्रजा ने राजपद में वरण किया था। गोपाल ने मंगल से प्रारम्भ कर अपना 
शासन मगध प्र भी स्थापित कर छिया। ओदलन्तपुरी में गोपाल के रामय में ही 


९४--म्र० तवाशनाथ, पु० २०२-५७; जे० बी० ओ० आर० एस० ५.१७१; 
विद्याशूषण, हिस्टरी आव दि सेडीवल स्कूल आव्‌ इण्डियन लोजिक; मित्र, 
डिक्लाइन अं बुद्धिज्म इस इण्डिया; मजभदार (सं०), हिस्टरी आँव 
बंगाल, जि० १, साहू, बुद्धिज्म इन उड़ीसा; बोस, इण्डियन टीचर्स आव दि 
बुद्धिस्ट यूनिवसिटीज़ । 
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कदाचित बड़ा के सप्रसिद्ध ।बिल्वार की स्थापना हुई । अभयाकरणप्त के समय में यहाँ 
एक सहसे भिक्ष थे। एसी यूग में कर्मीर में आचार्य शान्तिप्रभ, पुण्यकीति के शिष्य 
गातप्रप्रम, बानजील, विशेषमित्र, प्रजावर्मा तथा आचार्य शूर विद्यमान थे । पूर्व 
में हय रामय आवचाय ज्ानगंभ थे दया विझ्ष नाम के एक चिद्धाचार्य भी इसी समय के 
£। शास्तरजित नासा के प्रसिद्ध आनाये थे और पीछे धर्मप्रचार के लिए तिब्बत 
गया थे। उस तिल्‍्वसंग्रह बाद दर्शन की अनपम कृति है। इसमें अन्य दर्शनों 
आए सम्प्रदायों वा वित खंडन है। अ्न्यकार का अपना सिद्धान्त खण्डन में माथ्य- 
4 ४-स्थालस्थिक, प्रमाणगीशाया में सीतान्त्रिक, तथा परमार्थचिस्तन में योगावार- 
द्ितासबाद से प्रभाधिल है। बढ की गवज्ञता ही उनके सिद्धान्तों में मूर्थन्य है। 

घर्मगाड वा शासन सदीख बताया गया थे । तारानाथ ने उस साम्राज्य का 
विग्वार सापर से विलडी और जालसखर सके बताया है। धर्मपाल ने सिहभद्र और 
तातवाद को अपना जातास अगाया गाथा ग्रज्ञापारसिता एवं गुह्ाससमाज का विशेष 
सादर किया। एन शगय मे विशानाये दुकुर का आविर्भाव हुआ। धर्मपाल 
ने की बिक्मम जीएविशार को स्वापना की। या विध्वार मगब में उत्तर की ओर 
गोगानीर पर पतला में स्थित था। विद्ञार के चारों और प्राकार था तथा मध्य में 
2०८ भै्यगठ थे । बा १०८ जावाय थे जिनके अतिरिक्त विद्वार के विविध प्रवन्ध 
पथ व्िए ६ जाना और थे । काठारार में यहाँ एक मध्य में स्थित आवास के ६ तरफ 
६ पम्य आवासों का विकास हज । बिदार के ६ द्वारों में विश्यात विद्वान द्वार- 
परठल के रंग में रहते थे। सार्ववाल के समय के प्रसिद्ध पण्डितों में कल्याणगुप्त, 
मिशभद्र, सोभदाह, सामस्मेय, प्रभावर, पूर्णवर्धन, वद्माचार्य बुद्धज्ञानपाद, बुद्धगुह्म 
एवं घद्धणाति उनदेशनीय हं। शिठ्मद्र से गाल्िरक्षित से माध्यभिकशास्त्र का 
अपन दिया ला [वा बरावगग्र मे प्रशापारणिता एवं अभिसम्यालंकारोपदेश का। 
हस्टोनि जाहगा, लखिका पर स्वास्या आदि अनेत भ्रन्‍्यों का प्रणयल किया । आचार्य 
गाग समेत वी बोखिसत्वभूसि पर व्याख्या प्रशिद्ष छ। बद्बाचाय बुद्धजानपाद के 

कारों के वियय से जनता प्रसिद्धियां थीं। गलातमाज, सायाजाल, बुद्धसमायोग, 
चस्रगहातिलक तवा मंजश्रीकोष नाम के तस्त्रा का वे श्रावः व्याख्यात करते थे । 
गह स्मस्णीय है कि हैसी सेग मे सेन्सव क्ाबकों ने ओर सिंहल के भिक्षुओं ने विक्रमशील 
में सस्त्र-मस्त्त का विशेष प्रकट किया । 

तारायाथ के जनवार वेवनाल ने योगी शिरोमणि से प्रेरित होकर ओडिविश के 
तीथिक राजा ने यत किया जीर ओडिविश जीता क्योंकि पृवकाल में वहाँ सद्धम दम का 
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प्रचार था जिसका स्थान उस समय तीथिकों ने के छिया था। देवपाछ ने ४० विश्येष 
तथ्य स्थानों का विनाश किया जिनमें अधिकांश मंगल और बरेन्द्र में थे, ऐसी प्रसिद्ध 
है। इन्होंने श्रीत्रकूटक्क अथवा सोमपुरी विहार का उद्धार किया। उसके समय में 
अपर कृष्णाचारिन नाम के आचार्य हुए थे। इन्होंने कामरूप में बगसिद्धि प्राप्न की 
थी तथा ये सम्बर, हेवद् और यमाच्तक तन्त्रों के पण्डित थे। इन्होंने शम्ब रव्यास्या 
और अन्य शास्त्रों का प्रणयन किया । इस समय के अन्य प्रमख आचार्य थ---शाक्य- 
प्रभ, शाक्यमित्र, सुमतिशील, दंप्ट्रासेन, ज्ञानचन्द्र, वश्मायथ, मंजशीकीलत, ज्ञानदल 
और वद्धदेव | दक्षिण की ओर इस समय भदनन्‍्त अवलोकित थे तथा कश्मीर में 
आचार्य धनमित्र । शाक्यमित्र ने तत्त्वसंग्रह नाम के योगतत्त्र पर कोसलालंकार नाम 
की व्याख्या कोसल में लिखी। जीवन के अन्तिम भाग में ये कश्मीर चले गये । 
वज्ञाचार्य मंजुश्रीकीति ने नामसंगीति पर टीका छिखी । वज्धदेव एक कवि थे और 
उनके लोकेश्ब्रशतकस्तोत्र की प्रसिद्धि थी । 

महीपालू के समय में आचार्य आजन्दगर्भ, परहित, चद्धपद्म, आनदल, जानकीत 
आदि थे। कश्मीर में इस समय जिनमित्र, सर्वज्ञदेव, दानशील आदि उत्लेख्य है | 
सिद्ध तिछोपा भी इसी युग के थे। आनन्दगर्भ महासांधिक सम्प्रदाय के तथा न्याग्र- 
माध्यमिक दर्शन के अनुयायी थे । उन्होंने बहुसंख्यक योग तस्त्रों पर व्याख्याए लिखी । 

तारानाथ के अनुसार महीपाल के अनन्तर 'महापाल् ने शासन किया। 'महां- 
पाल से किस शासक को समझना चाहिए, यह अनिश्चिव है। 'महापाछ मे ओदन्ल- 
पुरी में उर्वास विहार स्थापित किया तथा वहां ग ५०० सेन्चव श्रावकों का प्रवन्ध किया 
सोमपुरी, नालन्दा, आदि में उसने अनेक विहार स्थापित किये। कारूचकनस्त्र का 
इस समय ब्रचार हुआ तथा आचार्य प्रज्नाकरगुप्त, पद्मांकुश, जेतारि, क्ृष्णसमयघ्रम्त 
आदि इसी समय के हैं। 

तारानाथ के अनुसार चणक' के प्रशासन-काल में रत्नाकरशान्ति, प्रजाकरमति 
वागीश्वरकीति, नारोपा, रत्तवज्ञ तथा ज्ञानश्रीमित्र विक्रमशील के द्वारपण्डित 
थे। नारोपा पर-पा के गुरू थे। तिब्बत के प्रसिद्धतम सिद्ध मिल-रे-पा मरजपा के 
शिष्य थे। रत्नवज्त्र कश्मीर से विक्रमशील आये थे। कर्म समीर छोट कर उन्होंने 
वहाँ धमर का प्रचार किया तथा अन्त में उद्यान चले गये। ज्ञानश्रीमित्र गौडदेशीय 
थ तथा पहले सैन्धव श्रावकों के पण्डित थे । पीछे उन्होंने महायान स्वीकार किया 

अतीश दीपंकर श्रीज्ञान को नयपाल के समय में रखना चाहिए। तारानाथ ने 
नयपाल' के समय में अमोघवज्ञ, प्रज्ञाकाररक्षित आदि पण्डित कहे हैं। प्रज्ञाकार- 
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रक्षित को पिव-मात-तन्धां में बिद्धान्‌ बताया गया है। वारोपा के शिप्य रिरि, जाति 
के चाण्शाल थे। आवाय अनपमसामर काझुचकतन्त्र के पण्डित थे। कर्सीर में 
इस समय शंकरानरद ने बमंकााति के ग्रन्थों पर व्याख्याएं लिखीं। 

रामपाल मा समग में अभेगाकरगप्ल नाम के महान आचाये वज्मासनपण्डित 
थ्े। ताराताथ के अनुसार इस समय संत का छोस हुआ | विक्रमशील सें इस समय 
2६० पण्टिन थे आर १,००० अ वासिक सिक्ष थे यद्यपि पत्र के अवसर पर ५,००० 
एकन्न हो जाते थे। व्यास में राजा के द्वारा पोषित ४० महायान के अभिज्ञ तथा 
२०० श्रावक भिक्ष निरन्तर वास करते थे। विशिष्ट अवसरों पर १०,००० श्रावक 
सिक्ष एकत्र होते थे। आदल्लपुरी म॑ १,००० भिक्षु सतत निवास करते थे, किस्तु 
अवसरों पर १२,००० एयात्र हो जाते थे। इस समय मगध के अतिरिक्‍त प्राय सववेत्र 
तीथिक और स्लच्छ धर्सो की बद्धि हो रही थी। 

तारानाथ ने राधिकसेन! के समय में २४ महान” (आचार्यों) का उल्लेख 
किया हैं जिनमे वाछ कश्मीर और नेयाल में थे तथा सब वजद्धधर और सम्बर के अभिज्ञ 
श्र। निग्द शशबंश के समय ही स्ठछ्छों ने कुछ भिक्षुओं की सहायता से मगध में विजय 
प्राप्त की लथा हारों का तह्ग-्वदस किया । बौद्ध आचाय तिब्बत, नेपाल, दक्षिण 
आदि की और भाग गये तबा सगध ओर बंगाल में भी सद्धम का सूयस्त हो गया। 


| 


छास के कारण 


भारत में सदृग के कोश और पतन के विषय में अनेक अआान्तियाँ प्रचलित हैँ । 

यह महा मंशा हं का “सद्ध्म का प्रचार केवछ स्थानीय तथा कादाचित्क था 
(बायिलियफ), अतः उसका पतन आउचर्गमजनक नहीं है। यह भी कहा गया 
# कि बाड़ शर्म हिसत धर्म में ताबलिल हो गया जिसमें छवीं शताब्दी से सांमितीय 
ओर नास्वितः प्रसार से सम्भव: सहायता दी। बौद्ध संघ मे तन्त्रों के कारण ज्ञान 
ओर आचार ह छोप को भी उसके नाश का कारण बताया गया है । कुमारिल तथा 
शंकर के बाद-वोजल वो भी बोद्भवर्म के छ्वास में कारण माना गया है। इस प्रसंग 
में यश निब्िवाद |: कि बीड़ धर्म के कतिएय तत्त्व हिन्दू धर्म में अवश्य स्वीक्ृत हुए हैं । 
यथा, माततों की कोलपरग्परा में तथा यह थी स्वीकार्य है कि अनेक भिक्षओं एवं 
विद्ारों में ग्राटानार दा अभाव न था जिसका राष्ट्रषालूपरिपुच्छा में स्पष्ट निदश 
। विस्त तारि। 8 आयार तथा तन्मम्बद्ध कुछ विक्ृेति केवछ बौद्धों में ही विदित 
थी, अपित णैयों और शाक्‍तों में भी विदित थी, जिनका प्रचार लुप्त नहीं हुआ 


४९२ बोड्ध वर्म के विकास का उतिहास 


और न ताक्षिक खंडन ये किसी धर्ग का लोप माना जा रादाता है। बरवतः ध्ीद्ध धर्म 
प्रधानतया भिक्षओं का धर्म था तथा इन भिलओं का जीवस वि्ञारं में कद्ित था। 
उपासकों के लिए बौद्ध धर्म गे अपना पथक ओर पर्याज्त नलिका-गागाजिक आचार एवं 
संस्थाएँ नहीं गढ़ पायी थीं। नंयायिक उदयन का कहना है कि बझ थी बदिक संब्यारों 
का पालन करते थे। उपासकों का बौद्ध वर्म मुख्यतया विश्रों आर चेैंत्मीं के छिए 
दान तथा तारा, लोकेश्वर आदि की प्रतिमाओों का अबन ही था। बाद बियर प्राय: 
राजाओं के द्वारा प्रदत अथवा अनमत भमिदान पर निर्मर करते थ। इसी कारण 
बोद्ध धर्म के प्रचार में राजकीय रामर्थन एवं प्रोत्साहन का विद्येय हाथ रहा है | 
दक्षिण और पश्चिम में हिन्द शासकों की उपेक्षा अथवा वंगरुग से तथा उन्तर में 
तुर्कों की विजय से बोद्ध विहार नप्ठ और छप्त हो गये । बिहारों के छोप थे उपाराकों 
की क्षीण बोदता का बिलोप अनिवार्य था । 


शद्धि-पत्र 
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